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本书是禅学大师铃木大拙的名作 5 铃木大 拙博士 是具有 
世界性声望的人物，他在禅学方面的贡献受到全世界的重 
视。本书就以轻松风趣谈故事的手法，描写了人生的意义及 
东西方智慧的精华。铃木太拙的著作十分畅销，其主要原因 
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耿仁秋 


钤木大拙是日本佛教学者和思想家。一八七0年生于石 
川县金泽市，卒于一 九六六 年七月 b 怜本博士曾在东京大学 
就读，早年曾拜禅师宗演为师，证得顿悟。一八九七年到一九 
0九年旅居美国，与卡鲁 期合作 主编杂志并研究佛学 & —九 
00年把1大乘起信论 > 译为英文，一九0七年出版< 大乘佛教 
绢要>。其后，在日本和美国等地从事教学、写作和演讲，增进 
西方各国人士对佛教的了解。 





禅作为一秭自我训练与进修的终 4 课业，是在公元前六 
世纪的时候起源于印度的。十二，三诖纪的时候，又由中国和 
高丽传至9本，一九0 0年左右到达 美圓的 海岸。 

禅的影嘀，不仅隐显在东方国家的每一个文化层面，诸如 
庭园设讨到建筑、剑道到柔道、花道到箭道、 i 寺道司茶道等等, 
喻之为灵魂与肉体，一点也不夸张。禅的影响，也具体地体瑰 
在西方社会的学院的讲台上、鸡尾酒会上、女士们的午餐上, 
校园中的聚会上。禅为什么能够这样完全、彻底地吸引了来 
自各种不同背景的人们呢？ 

中国精神的实用主义方面，对于印度佛教影响的反应集 
中表现在实践上，从而发展成一种特殊的宗教修行，这就是 
掸因此，禅是印度的神秘主 义和 道家对自然性、自发性的热 
爱以及孔子实用主义思想的混合物。禅在本质上想要得到 
的，就是一种觉悟。用铃木大拙的话说，“禅宗就是觉悟的修 
行'禅的独特就在于它对这种经驗的注重。 

所谓开悟，并不是一种抽象的理嘉，而是一舯具体的事 
实。掸唾宑一切柚象的概念，或利用它们超越它们。为了达到 
开悟的境界，掸象的师徒，往往运用某些确实的抆巧，诸如“问 
答”式公《案法 " 等等。书中介绍，弘忍的大弟子神秀，在弘忍用 
呈偈方式选择衣钵传 A 的时候，自信而又用心地写了一首偈 
孑，身是菩提#,心如明镜台，时时勤拂拭，莫使有尘埃/本 



来，佛教的世界观认为，世界万物包括人类的身心都是污辞不 
堪且苦难与烦恼的，因此，人必须借助自5的毅力，进行节制， 
此乃佛学中的“戒”，同时，还需要用坐禅的方法，收心敛性 ，此 
所谓定％净化后的自己，就会六觉大悟，此所谓涅槃新生，也 
就是 " S % 神秀的偈子，指出禅定工夫必须永恒坚持，不要使 
心灵沾染外界的尘埃，是完整的浓缩了印度佛敬“戒— 
定一慧”三个阶段的。但是，与此同时，另一个俗家弟子慧 
能，却写下了另外两 t 偈子， 菩提本无材，明镜亦非台；儕性 
常清净，何处有尘埃/“心是菩提种，身为明镜合，明镜本清 
净*河处染尘埃，这两首偈子，不仅抛开了“戒”，也抛开了 
“定' 他认为，人的本心就是一切，是夭生清净的，谈不上什 
么尘埃不尘埃、污染不污染，因此，只要直指本心，就能顿悟成 
怫。这样，这位俗家弟子，用他的两首偈子，褐开了中国禅宗 
正式彤成的最后一道帷幕，成为后 I 尊称的“六祖”。 

在慧能这里，有一个吳于“梵我合一”的精密的世界观理 
论。 我心郎佛，俤即我心，世界万物、日月展辰，无非是我心的 
幻化，如果没有了我心，哪里会有什么山河大地。其次，慧能 
这里还有一套自心觉悵约解脱方式。要达到梵我合一的境 
界，必须坐禅或心下顿悟。而这需要的是发掘人本来就有的 
佛性——我心。再次，这里还有一套“以心传心”的直观认识 
方法，达到“梵我合一”这.一境界的标志之一，就是万物同一、 
梵我同一、心物同一、一切皆空，也就是万象混一，归于本心。 
因此，这是飪何语言都无法表达的，只錐靠人的内心的.神杉的 
体验，从总体上直接地去领会。 


“我心即佛”的观点，解脱了一切外在的羁绊，既不讲苦 
行，也不拼坐禅，更不要读经，只要尊重自己的心就行了。人 
的本心是清净淡泊，无欲无念的，人的出自内心的本能也是清 
净淡泊的，只要顿悟“我心即佛”的道理，就可以“要行即行，要 
坐就坐”，“要眠即眠，要坐即坐”。 

显然，这种追求解脱的方式，与西方基香教虚构的夭堂以 
及早期佛教的许愿来生都不相同，它追求的东 W 就在 # 现世％ 
就在每个人的心中。我心即佛——我心清净——依心行 
动——适意自然，这是一个臊络十分清晰、顺序 十分自 然的过 
程，正是禅的这种没有一成不变的教规，没有武断独断的教 
条，没有赐人恩宠或为人输通，徒人终必得求的救主，反而强 
调生活的实际性的持点*姶了人们一种洒脱自在以及由之而 
来的心灵宁静的感觉。 



铃木大插关于禅的著作，由 d 本岩波书店出版了全部文 
集三十二卷。由于翻译和出版的限制，对于渴望了解禅学的 
读者来说，怕是维以全部阅读它们。为此，从禅的内部意义和 
外部规律上，我们从铃木大拙的全部文集中挑选出有代表意 
义的文章，荟萃成“风”“骨”两篇，呈给读者。 

为了阅读时能够对禅得到更加具体的了解，我们在每小 
章后都加以注释，对个别的术语和公案姶予筒明、通俗的觯 
释。 



由于钤木大拙先生的著作甚丰，渉及面甚广，并有很多深 
奥的宗教哲理，因而，翻译过程中，语义的表达及术语的使用 
等，难免有不贴切的地方=恳请广大读者予以指正。 


19 S 3 年 S 月于北京安贞里 






禅的本意 


从本质上看，禅是一种见性①之法，并为我们指出挣脱桎 
梏走向自由的道路。由于它使我们啜饮生命的源泉，使我们 
摆脱那让有限的生命常常在世界上受苦的一切束缚，因此可 
以说，禅释放出自然而又适当地藏在每个人内心深处的一切 
活力,在普通情况下，这些活力是被阻挡并歪曲因而找不到适 
当活动的机会。 

我们的身体宛如一个藏有神秘力量的电池，当我们没有 
适当地运用它时，它就会腐朽 、祜萎 ，或者因歪曲而表现出不 
正常的状态。因此，禅的目的是避免我们发狂或者受损伤^这 
就是所谓的自由®,是使我们内心深处所固有的一切创造性 
和善良本寵自然释放的东西。通常我们井不知道自己潜有许 
多使自己快乐和互爱所必需的能力。我们所看到的一切来自 
周围的挣扎都缘于这种无知。为此,正如佛家所说，禅希望我 
们睁开 "第 H 只眼”⑧去看那缘于自己的无知而从未想象过的 
境地。当迷雾消散，当天空无限地伸展开来，我们就可以看到 



自己的本性。现在，我们知道了生活的意义，知道了生命不是 
.盲 K 的浄扎.也不逄原始冲动力的释放,而是在我们尚且不了 
解生命的意义究竟在哪里时，其中那些使我们在生活过程中 
感到无限幸福、无限满足，没有产生任何问題、任何悲观的疑 
云的东西。 

当我们虽充满活力却不具有认识生命的知识时，我们就 
无法体会其中所含有的一切矛盾冲突的严重性。很显然，这 
些矛盾冲突此刻正处于一 种沉静 的状态之中。但是，我们迟 
早要直视生命并解决它最为困扰、最为迫切的难题。孔子说 
“吾年 十五而志于学，三十而立”。这是中国圣人最富于智慧 
的一句话，心理学家们也都会同意这句话。.一般说来，十五岁 
是人类开始注意自己周围的环境并探求人生意义的起点，潜 
隐于心中的下意识部分的精神力量，差不多都产生出来。当 
这种精神力量释放得过于激烈和突兀时，心灵就会多少地失 
掉一些平衡。事实上，青春期之间许多神经衰弱的症状，都是 
因为心理平衡的失调而引起的。大多数的情况，结果都不会 
太重，危机也可安然度过，不会产生深刻的痕迹。可对某些具 
体的人来说，情况就会有所不同 6 或者缘干他们固有的倾向， 
或者缘于他们那易受环境影响的体质，精神的觉醒便会在他 
人格的深处深深地刺激着他。这种时 :刻， 需要在“永远否定” 
和“永远肯定”之间做出选择^这种选择活动便是孔子所说的 
“学' 当然并非学习经典，而是对生命奥秘深深地挖掘。 

通常来看，浄扎的结果是“永远肯定 " 或“让你的意志得以 
实现' 因为，不论悲观主义者是如何消极地看待生命，生命 



毕竟是一种肯定，我们所无 法?? 定的一个事实，乃是这个世界 
上的弁多东西会把我们过干敏惑的心灵转到其他的方向。安 
得 列夫在 <人的生命> 中就大声呼喊到：“我诅咒你给我的一 
切东西。我诅咒自己出生的日子。我诅咒自己将会死亡的日 
子。我诅咒我的整个生命。愚蠢的命运，我把一切东西掷还 
你无情的脸上1滚开，太讨虎了！我用我的诅咒来克服你。 
你还能对我怎么样呢？《 ••… 我要用我最后的思想对着你冥顽 
的耳朵喊叫:讨既，讨厌1”这是对生命的可怕的控诉，是对生 
命完全的否定，是人类命运最暗淡的境况。所谓“没有留下任 
何痕迹”这句话，是相当准确的。因为我们除却知道自己以及 
自己所降 i ! &的 大地终要消逝以外，对自己的未来却是一无所 
知。这个世界上确实有许多东西使我们不能不承认悲观主 

大多数人的体会是生活印受苦，没有人能够有力量否认 
这个事实 & 如杲生命是一种挣扎，生命便也只是一种痛苦。挣 
扎乃是两个彼此争夺 a 势的矛盾势力的冲突。争夺失败者， 
结果便是死亡，死亡则是世界上最可怕的事情。即使征服了 
死亡，我们也会孤独地留在世界上，而孤独有时比挣扎 E 加令 
人难以忍受我们不可能认识所有这些事物，我们还会继续 
沉浸在感官所带來的瞬间的快乐之中。然而，这种无意识伏 
态根本无活改变生命的事实。不管瞎子如何否认太阳的存 
在，瞎子却终子没有办法消灭它 & 炽热会无情地烧焦他们，只 
要亞们不注意，就会从这个大地上消失^ 

佛陀提 出的“ 四圣谛”④是完全正确的。四圣谛中的第一 





谛就是认为生命乃是痛苦的。我们人类不正是哭着并挣扎着 
降生在世界上的吗？!至少也应该认为，从柔软而又温暖的母 
体降生到寒冷而又险阻的世界上是一件痛苦的事倩。生长永 
远伴随着痛苦、长牙也多少是一个痛苦的过程、青春期之后， 
相继而来的是生理与心理上的困扰。所谓社会这个有机体的 
生长也表现出痛苦的剧变，而现在我们正体验着一次剧痛。我 
们可以心平气和地推理说这是无法避免的。随旧政权的崩溃 
而带来的每一次重建，都使我们不得不经历一个痛苦的过程。 
那种冷溴而又理智的推理并不会减轻我们必须遭受的任何痛 
苦的感觉，无倩地伤害着我们神经的痛苦是根深蒂固的。不管 
怎样，生命是一种痛苦的挣扎 & 

反过来说，这同时又是幸运的，你遭受的痛苦越多，你的 
性格就会越加深沉，性格深沉后，你就更能透视生命的奧秘， 
所有铕大的艺术家、宗教 领袖、 社会变革家，无一不经过勇敢 
的拚搏，乃至死去活来的挣扎而产生出来的。倘若你没有尝 
过忧愁的滋味，你也就没有办法体会真正的人生，孟子说得橄 
好,天将降大任干斯人也，必先苦其心志，劳其筋骨。 

我觉得王尔德过于做作，也太过于注重 11 果％或许他算敢 
一个讳大的艺术家 t 但他的艺术也还不是禅。然而，就是他曾 
在他的<从深处 >(1905) 中大声 呼喊; “最近几个月，经过恐怖 
的困难和挣扎，我已深凉地于痛苦中体会出某些教训。那些 
使用文字而缺乏智慧的教士和人们，常把痛苦当成一种 神秘。 
这的确是一个启示，我们发现了过去从未发现过的东西，我们 
开始从不同的角度去探讨整个历史，这里*我们可以窥出监 



牢生活对他的性格所产生的巨大的效果。如果他在人生刚开 
始的时候就有过同样的体验，也许他能创造出比我们现在所 
看到的更为伟大的作品。 

我们都过分地强调自我。我们生活中的自我牢笼是最难 
突破的东西。我们从出生一直到最后离开这个世界，似乎都 
停留在这个牢笼里。其实，我们有很多机会可以冲破这个牢 
笼，最早也是最大的枇会就是我们的青春期。这是自我第一 
次真正认 m 自己以外的“他人％⑤这里仅指对性爱的认识。 
现在，一个完整的没有分割的自我已开始感觉到自身中的分 
裂。一直深深地潜隐在内心里的爱现在开始骚动并表现出 
来。"爱”引诱了两种蕎要，一是维护自我，一是消灭自我。 
“爱”⑥使自我迷失在所爱的对象中，所希望的却要把它占为 
己有。这是一个矛盾，也是生命的大悲剧^这种基本惑情必 
定是人类向上奋进时所凭藉的特殊力量。上帝给人以悲剧并 
折磨人。世界上多数的文学著作，也只是翻来覆去地描写这 
一爱的情形。而我们呢？似乎也从未厌倦过。但是，这并不 
是我们所要探讨的问题。我在这方面所强调的，乃是通过爱 
的认识，了解更多的东西,可这种了解的结果是使年轻人倾向 
于浪漫主义还是理性主义呢？那要根据他的气质、环境和教 
育来决定。 ' 

当打破了自我牢笼，承认“他人”和自己具有同等价值时* 
自我就否定了自己，或者说，自我已开始走向无限。用宗教的 
观点看，在有限和无限之间、理智与高能力之间 * 或者换一句 
话说，在肉体和精神之间 * 常产生强烈的冲突。这一种突使许 



多年轻人落入康鬼的手中 。 成年人回忆年轻时的事情时，常 
感到不寒而栗。这个必須凭借全身心的力量去维矣的冲突， 
恐怕要持续劉三十岁，孔子说这个时候他就可以自立啦。现 
在，宗教意织被唤醒，我们从各个方面尽心寻求着可以避免这 
—冲突的所有方法，或者说结束这一冲突的所有方法 D 我们 
读书、听讲 、接 受各种各样的说敎，尝试各种各样的宗教实践 
或训练。这其中，禅也是被我们所探求的。 

禅是怎么解决这一冲突的呢？ 

第一，禅所提出的解决方法来自于个入的经验事实®而 
不是什么书本知识。明显地产生着有限和无限间冲突的人的 
本性，需要一种髙于理智的能力去把握。因为，禅认为最初产 
生那自身不能解决的冲突是理智，因此应浚把它抛弃而让位 
于更髙的更富于启发性的东西^由于理智具有非常不定的^ 
质，所以，虽然它提出很多足以扰乱我们心灵安宁的问题，却 
常常不能给人以满意的回答 3 它扰乱我们天真无邪的快乐，却 
不能提烘其它的东西以恢复事物原先的状态。由子它为我们 
指出了无知，我们就认为他具有启发性，可事实上它只是一种 
扰乱，在我们成长的路途上不一定能带来光辉。它不是结果， 
它要等待某种高于它的东西去解决它不颊及后果而带来的一 
切问如果理智能在冲突中带来新的秩序并一下子给予确 
定的话，那么，当亚里斯多德或黑格尔等这祥的大思想家把它 
系统化以后，哲学也就不需要啦。但是，思想历史的发展却已 
经为我们证明，每一个伟大的思想象所提出的新的体系，必定 
又被后来的体系所推翮。就哲学本身来说，这种不断的推翻 




和建设是合理的，囚为理智的内在本质决定了这一特点，而 
且，正如我扪不能停止呼吸一样，我们也不能中止对哲学的探 
讨。但是，当我们说到生命的问题时，就不能依靠理智给我们 
一个彻底約解决。即使可能也不行。我们一刻也不能停止我 
们的生命活动而仅仅依靠哲学去解开它的奥秘。让那些神秘 
的东西保持它的面目，而我们人类必须蛊活 下去。 饥饿是不 
能等我们对食物进行全面分析并确定其营养价值的=对于将 
要饿死的人来说，食物的科学知识毫无作用。因此，禅并不依 
赖理智來解决 S 深刻的问题 a 

在我们这里，所谓个人的体验乃是抛开任何媒介物®而 
直接地把握享实。下面是比较生动的 比喻： 我们凭借手指指 
月，但把手指当做月亮的人是作常可 怜的; 我们凭借篮子把鱼 
装回家，但是，当鱼巳好好地放在桌子上时，为什么还要替篮 
子担心呢？摆在我们 B 前的事实，让我们用双手去扼住它，否 
则它就会溜掉。这便是禅所要做的。萍 W 厌存在于我们自身 
和事实之间的任何东西，依据禅的看法，在事实本身里，不存 
在有限与无限、肉体与精神之间的冲突,它们只是理智构想出 
的一些无 用的区 别。那些重视它们或者视它们为生命事实的 
人，就是把手 m 当月亮的人。我们饿的时候就吃，我们困的时 
候就躺下来，这里根本没有无限和有限的区分。我们自己不 
是完整的吗？毎个人本身不也是完整的吗？我们亲身泳验的 
生活就足够啦。只有当不定的理智介人进來扼创我们的生活 
时，我扪才感觉自己缺少或者需要某种东西而中止了生活。 
所以，不要在手理智，理智在它本身的范围内是有益的，但不 



应该让它干预生命之泉的流动。如果你_要观察生命的源泉， 
就一定不要让它停止流动，任何情况下都不要使它受到干扰 a 
倘若你一且介人其中，它的清澈就被扰乱，就不可能反映你自 
始至终所要获得的影子。 

禅与法华宗⑨有“四句真言”一样，也有自己震古铄今的 
四句真言，教外别传 I 不立文字^直指人心;见性成佛。” 

这里容含了禅宗的全部主张。体会了它、也便体会了禅。 
不过，我们还要记住这般大胆的宣言是有其历史背景的。禅 
被介绍到中国的时候 * 一般的佛教徒都喜炊讨论髙深的形而 
上的问题;或者仅满足于对佛祖所订立的道德规范的遵循，或 
者全神贯注于观想世俗事物消失的缺乏生气的生活。他们都 
没有把握生命本身，生命本身完全在理智或想象的无意义活 
动之外。菩提磨⑩和他的后继者看到了这个令人遗 憾的情 
况，便宣示了上述四句伟大的真言。他们认为禅有着独特的 
为人指出本性的方式，当我们倣到了这一点，也就成了佛，成 
佛以后，理智所产生的任何矛盾和困扰就完全可以调和在一 
个更高层次的统一体中。 

缘此，禅从来不作任何解释，只作 暗示; 不诉诸累赘的陈 
述，也不作归纳整理，它总是接触事实，接触具体的、可以触及 
的事实。若从逻辑学角度讲，禅也许充满了矛盾和重复，但因 
为它置于所有事物之上，所以便有着自身活动的方式。正如 
一禅师所说:“他肩上背着自制的杖*在冈峦起伏的山里一直 
走着，它不是否认逻辑，而是遵循事实的途径，抛开其他的一 
切。只有逻辑不顾其适当的功能想介人禅的途径时，它才郑 



重宣示了自身的原则并把介入者赶出去。禅不是任何东西的 
敌人，它不具有什么理由去反对那可以在某一时刻为自身所 
利用的理智。下面的故事表现了惮对存在的基本事实的直接 
处理： 

一次，临济⑪在法会中说，在你们的赤肉团里，有一个无 
位真人，常出入于你们的面门 p 如果你们还没有体会到这个 
事实，就试着看看!”这时，一个和尚出来问 ，谁是 无位真 人?” 
临济立刻从禅床上跳下来，抓住那个和 尚说:，说， 你说! ”那 
个和尚正犹豫不决不知如何回答时，临济把他推开说 ，好一 
个干屎撅的无位真入】”说完就回_的房间去了 a - . — 1 

临济教弟子时的"粗暴”和直^友法非幣有名。他从‘不 
喜欢那种冷冰冰的禅师所用的间接方法 。 他这种作用定是从 
他的老师黄檗那里学来的。他曾 H 次向黄攀求 释拂法 面三次 
都挨打。当然，这并不就是说禅^是一味挺杆击和粗猿的求 
教者。如果你把这个看成禅的本质，也犯了把手指看成月亮 
的同样的毛病。如同在所有其他的事物中，它一切外在的表 
现决不可以看成究竟。它們只为我们指示寻找事实的 道路。 
因此,这些指示者也很重要，也不能缺少它们。但是，一旦我们 
陷人其中，它们就像错综的丝网一样，将我们围困起来。因为 
禅是决不可理解的。也许有的入会认为禅总是用逻辑的或者 
文字的丝网将我们围困起来，使我们一旦陷进去就永远拔不 
出来，也永远得不到所渴望的自由啦。其实，如果我们将第三 
只眼睁开，就会非常确切地知道临济以手扼住的直接呈现在 
我们面前的是什么东西，也会知道临济是把我们带到了什么 



地方。我 n 首先要寻找出这位禅师的根本精神并接触他的内 
部存在。因为任何文字所做的解释都不会使我们达到自己的 
本性。你越解释，它离你就趑远，好象你想把自己的影子抓住 
似的，陆在后追它，它却以同样的速度向前跑。你认识到了这 
一点，就会深深地了解临济或黄檗的精神，并开始重视他们真 
正的善心^ 

云门⑬是唐末另一位伟大的禅师。他沟了悟见那产生于 
整个宇宙并且包含他自身卑微生存的生命真谛，丢掉了一条 
腿。他想参拜他老呖黄檗门下临济的大弟子睦州，要求三次 
才得到接见。睦州问他^体是谁? ”他说:“我是文偃⑫”当求道 
的他被允许进入门内时 ，睦蜊 便抓住他叫這，说呀1说呀 r 
云门犹豫不决，睦州于是把他推出门外说^哎，你这个没有诩 
的东西。”因房门关得快，云门的一条腿被压断啦。断腿的巨 
痛提示了可怜的云门，他认而悟觅了那个伟大的生命的亊实。 
他不再是一个焦虑而又乞怜的和尚，他所获得的了悟 | 超过了 
对他断腿的补偿。在这个方面，云门并不是唯一的例子。在 
禅史中，这样的例子很多，不少人愿意失去身体的一个部分来 
求道 孔子说 ，朝闻 道，夕死可矣/有些人确实感到真理比生 
命更重要,不幸的是，世界上巧有很多在无知和肉欲的泥坛中 
打滚的行尸走肉。 

这是禅最不容易了解的垃方。为什么有这样辛辣的斥 
骂？为什么表面上会如此无情？云门有什么过失竟必须付出 
—条腿的代价？云门是一个可同情的求道和尚，真切地希望 
认老师那里得到开悟，而老师用得着因禅悟的方式而不近人 



情地将他三次拒于门外，弁在房门半开时又猛烈地将门关上 
吗？难道这就是云门所热烈追求的佛法吗？结果怎么样呢？ 
恰恰正是双方所希望的，老师髙兴看到弟子开悟的奥妙，而弟 
子则非常感激他所遭受的一切待遇。虽然看起来禅是极不合 
理⑭、极不可思议的。这也是禅不能加以$辑分析和理智处 
理的缘故。和两块明镜彼此反照一样，事实和我们的精神应 
该面对面而不应介入任何中介物，我们每个入必须在内在的 
精神中直接地、亲身地去体验它。如果做到了这一点，我们就 
会抓住那活生生的、振奋人的事实。 

在达到这种状态之前，自由还只是一个空的名词。第一 
个目标是铮脱束缚入类的桎梏，然而，如果我们 a 不断束缚入 
类手脚的无知的锁链的话，我们又该去哪里寻求解脱呢?这个 
束缚我们手脚的无知的锁链不是别的，就是迷醉了我们的凰 
想感情的理智和肉欲。它们是不易挣脱的。禅师们形容它 
们，好象湿衣跟粘在了我们的身上。“我们生而自由弁平等”。 
不管上面这句话在社会里和政治上有仆么意义 f 仅就禅的精 
神来说，它在内心世界是绝对真实的^禅认为人类的一切束 
缚和桎梏都是因为人们尚且不认识真正的实転存在而后加上 
去的。禅师们用不拘的形式和亲切的方法给求道者的行为和 
话语，正是使他们回到原始的自由状态。我们不摆脱任何观 
念上的活动并且只通过自身的努力去体验它的话，我们就不 
能真正地达到它。禅的究竟也 因此可 知:禅认为入类由干无知 
才被导入迷途，所以在自己的身上感到一粋分裂，其实在有限 
与无限之间自始就没有什么冲突，人类所一直真切追求的平 



和也无时无刻不在那里。这个观点，在中国著名诗人苏东坡 
的诗中有过表述* 

庐山烟雨浙江潮， 

未到千般恨不消， 

及至到来无_事， 

庐山烟雨浙江潮。” 

这也是青原惟信的观点，他认为/当一个人没有参榉时， 
见山是山，见水是水 I 当他受老师指导而见到摔时，见山不是 
山，见水也不是水;可是当他真正开悟后，见山又是山，见水又 
是水了， 

公元九世纪后半期有一位禅师叫睦州，一次有人问他 * 
“我们每天都要穿衣吃饭，怎样才能摆脱呢? ”睦州回答，我们 
穿衣吃饭。”提问的人说:“我不懂你的耷思，睦州又答:“你不 
潼，你就穿衣吃饭吧/ 

禅就是这样只接触具体的事实而不落人归纳推理之中。 
我不想做多佘的解释，如果对睦州的话做一下哲学解释的话, 
便是我们都是有限的，不可能生活在时间和空间之外。我们做 
为地球上的一个生物，不可能有抓住无限东西的方法。因此， 
我们怎能挣脱各种存在的限制呢7这也许就是那个和尚在第 
—个问题中所表示的观念 D 禅师对这个观念的回答是：你一 
定要在有限的事物中寻求超度⑮，在有限的事物之外，并没有 
无限的东西。但如果你想寻求超越的东西，也就是使你与你所 
相对的世界分裂，这无异自我毁灭。你总不会希望因为寻求 
超越而毁灭自己的生命吧 & 如杲你同意这话，就穿衣吃饭，并 
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在穿衣吃饭中導求 i 自由吧^这个问题对那个提问的人来说是 
过于难的，所以他说他不懂老师话中的意思 a 为此，老师继续 
说：不管你懂不懂，你必须继续在有限的事物中生活，并要依 
靠有限的事物而活着0如果你为追求吃饭而不再穿衣吃饭的 
话，你就会死去。不管你怎么努力，涅槃也是在生死中寻求 
的。不管你是一位开悟的禅还是一个无知的人，都不可能逃 
脱自然的法则。肚子空了，两者同样感到饿；下雪时，两者同 
样需要冬衣。不过，这并不是说两者同是物质性的存在，而是 
说，无论他们的精神如何发展，他们依旧还是他们。佛经指 
示，当觉悟的火燃烧时，洞中的黑暗就转变成光明了。这并不 
是说先去掉一个黑暗的东西后再来一个光明的东西，而是说， 
黑暗与光明原本就是同一本质上的东西，从黑暗到光明只转 
变在我们的心里或我们的主观意识中。所以，有限就是无限, 
反过来说也是一样0两者并不是分离的，只是我们的理智不 
得不这样认为。从逻辑角度来看，这也是睦州屈答那个提问 
的和尚的话中所包含的意思。我们犯的错误是把一个真实而 
绝对完整的东西分裂两半€生命不正是象我们所经历的，是 
一个完整的东西却被理智的外来之刀切成碎块的吗？ 

很多和尚要求百丈涅槃禅师给他们说法， 百丈让 他们先 
去田里劳作，等劳作完了再给他们讲法。和尚们于是去田里 
劳作，劳作完了等待着百丈说法时，百丈却一言不语，只将 
双臂向和尚们张开，也许是说禅没什么神秘的，一切都是清 
清楚楚的。3你吃饭、洗身并在田地里秤植粮食或蔬菜时，你 
就在做着这个世界所需要做的事情，无限也实观于你的身上 


了。如何实现哫？有人向睦州提问，禅是什么东西，睦州用梵 
语说了一句经文“摩河般若波罗蜜多，⑬提 Ml 题的人说自己 
不懂这句经文 的怠思 ，睦州又说，我的衣眼穿了多年后，已经 
破旧不堪了 a 稀松外已飞到九霄云外去了。” 

那无限的竟是这样一个贫困的托钵僧吗？ 

不皙它到底是卄么，有一点却不能不明白，即莳谓的安于 
贫困⑫是你人格的全部力量经过最为艰难的奋淬才可达到 
的。 从懒惰或心灵的放任中获得的安宁是极其可卑的， 因为 
这 里只是懒惰和单纯的生长， 因为 这里没 有禅。 我们必须全 
身心地去奋斗。失去了这袢奋斗，任何 ■^种 安宁都是假的，都 
是缺少深厚的基础的。一旦遭受到狂 K 暴雨就会被吹倒。禅 
尤其强调这一点。确确实实，我们想在惮中去发现的道德力 
量，正是来自于我们自身勇敢而无所畏惧的奋斗。 

如此来说，我们可在伦理角度上把禅看成对重建人类性 
格的滋养^我们日常的生活只触及自身人格的外层，不可能 
引起内心深处的震颤。即使在宗教意识被唤起的时候，多数 
人也是将它轻轻地放过去,而内心没有留下艰难奋斗的印迹。 
因此，我们是生活在事物的表层上，我们虽然也机智，也聪明， 
但我们所产生出来的东西却缺少深度，缺少真实性，也不诉诸 
子内在的情感。有一部分人甚至创造不出任何东西，只能产生 
一些表现他 f 门浅薄的性格和块少真实体验的模仿品。禅主要 
是宗敦的，却熏陶我们的性格。最好能明白这一点，深刻的精 
神体验只产电并变化在我们人格的道德结构中 c 
为什么要这么说呢？ 
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如果我们想彻底了解禅，必须经过一次甚至很长时间的 
艰巨的奋斗，并在这奋斗中不断觉悟。想得到瘅的滋养并非 
容易。一位禅师一次说了这样的话：只有一个具有伟大的道 
德力量的人，才能完成和尚的生活，而 k 即使是一位尚书人 
物，也不易成为一个成功的軺尚(在中国古代，做到尚书地歩 
被看成在这个世界上可望达到的最高境地)。这就是说，严格 
的苦行并非就是和尚生活，一个人的精神力量提升到最高境 
地才是和尚生活。伟大的禅师们的言语和行为都缘子这种提 
升的精神力 fi ：， 他们的言语和行为充满了真实体验的深刻，而 
并非令人感到神秘或者使人陷人迷乱之中。倘若我们没有提 
升到掸师们的精神髙度，我们也就不能居高临下地看待生命, 
罗斯金说:“如果作者有价值，你就不会一下子了解他们整个 
意义，不仅如此，即使很久也不可能通过什么方式了解他的整 
个意义，这并非他没有表现出他的意思，也不是他没有使用 
有力度的文字，而是他投有把一切东西说出来，他不 e 把所有 
的东西说出来才是奇怪的。他只用一种隐秘的形式或者寓 
言，他确知你需要它。我无法完全理解这一点，也无萨分折这 
些太智者内心深处隐匿着的可怕的沉默。他们把它表现出来 
并非出于帮助，而是做为一种报酬。 他扪在 你接近它之前，先 
让自己确知你是应该得到它的，我们想获得打幵智者心灵大 
门的钥匙，必须经过持久而又琅难的道德挣扎。 

日甯的生活中 T 我们的心常充满一些理智上的无意义和 
感情上的废物，我们不能否认它们在某一点上的作用，但是, 
也正是它们，使我们在惑到束缚的时候成为痛苦而不幸的人。 
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我们想要活动的时候，它们便束缚并阻碍我们,给我们的心灵 

投下一片浓郁的阴影9我们觉得自己是生活在束缚中。我们 

* 

渴望自然，渴望自由，却又觉得它们是不可企及的。禅师 n 曾 
经有过同样的体验，因此了解这一点。禅师们要我们摆脫这 
些多余的负担，他们认为真实而觉悟的生活，不必背负这些讨 
厌的东西。于是，他们说一些话或做出某种行为向你表示，当 
你一旦获得了真实的体验，就会解脱这些讨厌东西的束缚和 
支配。当然，我们很难获得这种体验。长时期的束缚，习惯的 
心理惰性很难解除。而事实上它们已经深入到我们生命的本 
质之中，峩们只能将自己入格的结构彻底重建。重建的过程 
中需要付出盘和泪。禅师们所占居的伟大的髙峰，不可能轻 
易到达，不凭借整个的人格和力量就永远悟不到禅的真谛。这 
条道路上遍布荆練，而寒登处也没有可以折抉的东西。它不 
是游戏，是最严肃的工作，任何懒惰的入永远不敢有这种尝 
试 。 这确是陶冶性格的熔炉。一位禅师这样回答过“律是什 
么? w 的问 题:禅 是“倒在烈火上的滚热的油，在禅微笑着向我 
们表示这里是你的家 # 之前，我们一定要经受这种强烈的熔 
炼。 

禅师们的话语中，有一句振撼心灵的话。庞蕴⑬问马祖 
(七 o 九——七八八“不和万法作伴的人是怎样的人? ”马祖 
答 ，等你 一口吸尽西江的水，我就告诉你 ，对 禅学上最为严 
肃的问题来说，这个回答显得多不相干。在众多追索这一问 
题的答粜的人面前，马祖的回答似乎有些亵凟神圣。但是，所 
有学惮的人都极其理解马祖的热诚。事实上，在六祖葱能之 



后，禅的兴起后归功于马祖。他门下出了八个以上的髙明禅 
师，而曾是禅门俗家弟子的庞蕴则获中国佛教史上维摩诘⑯ 
的美名。这样两位名望甚高的掸师的 对话， 决不能看成无聊 
的游戏。虽然他们的谈话貌似轻松甚至显得亵凟神圣，但其 
中却藏匿着禅宗文献中最宝贵的精华。不知多少人曾因马祖 
这句话的神秘而痛哭和汗颜。 

还有一件事，一个和尚问长沙景岑禅师:“南泉死后去什 
么地方呢?"景岑回答，石头作沙弥时，曾参见六祖 ，” 和尚又 
说： 我不是问石头见六祖的问题，我是问南泉死后去什么地 
方 ，景岑回答: “对子这个问题，教你自己 去想/ 

灵魂不灭是另一个问题，差不多可以认为，整个宗教的历 
史，就是建立在这一问题之上。无论哪个人，都想知道死后的 
生命。当我们在这个世界上消逝，我们又去什么地方呢？是 
否有来世哫？是否此生就是一了百了呢？虽然也许有很多人 
根本就不关心这一孤寂“没有伴侣”的意义，但人的一生中难 
免不产生一次对死后到什么地方去的疑问。石头作沙弥时见 
沒见过六袓，似乎与南泉死后去什么地方，并无任何内在的关 
系。南泉是景岑的老师，所以这个和尚很自然向景岑问南泉 
死后去什么地方*^按照一般的逻辑，景岑的回答根本算不上 
固答。于是我们不能不产生第二个疑问，就是景岑惮师的双关 
语“教你自己去想'应该怎么理解呢？从这里来看 ，榉 与逻辑 
是不同的两回事。当我不加以禅与逻辑的区分 * 而是寻求禅 
在逻辑上所给予的前后一致的和在理智上所给予的清清楚楚 
的解释时，就彻底地误解了禅的意义。我在一开始就指出掸只 
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涉及事实而不涉及一般的法则，这也是禅直接迖到人类入格 
基础的地方。 一 殼来说，理智并不能把我们带到这个地方，因 
为人类井非生活在理智中，而是生活在盘志中。分伦修斯士 
的一 句话： “我们应该在了解活动和窓志活动之间〖乍一个区 
别:前者没有什么价值,后者兵有一切价值'这句话就表达了 
上述真理。 

在掙的文献中，有很多这样的话。 它扪看 来似乎是偁然 
的，不在意说出来的,而实际上真正认识禅的人都知道，所有 
这些自然出于禅师之 U 的话语，都象烈性毒药，一旦人们接受 
了它们，就会产生剧烈的痛苦。恰如中国人常常表述的，感到 
九结回肠。因为只有经受了这样的痛苦和震动，才会彻底涤 
清内心的一切浊物，从而对生命产生一种佥新的展望。奇怪 
的是，在经历这样的心理奋斗之后，禅渐渐地容易领悟了。实 
际上，禅并非用分析或比较的方法可以获得的知识，禅是一种 
真实的，个人的体验。“除了诗人，不要对其他人谈诗 f 只有病 
人才知道如何同情病人，这二句话道尽了整个情形。如果我 
们的心成熟到与禅师们的心相协调，只要我们拨动一根弦，另 
一根弦也一定发生反应，和谐的音符必是产生在两根以上的 
琴弦的共鸣 a 与此相同，禅师们所做的，也正是使我们的心成 
为禅师们的共鸣者，换一旬话，禅从心理上使我们释出可能隐 
匿的一切能力。一般的情形下，我们感觉不到这些能力。 

还有一种说法，认为禅是自我暗示。这样说并没有解释 
任何东西。一提到“大和魂”，会在不少日本人心中唤起一种 
热烈的爱国情绪0教小孩子尊敬太阳娲，当士兵们走到军旗 
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面前时，小孩子就自然而然地举手敬礼。如果有人责备小孩 
子的行动不象个武士，并且辱他袓先的名宇时 t 小孩子便会即 
刻鼓起勇气并抵抗各种各样的诱惑。所有这一切都是对日本 
人内心力量的激发，而据一呰心理学家的看祛来说，这种激发 
就是自我喑示。社会的风俗习惯和人类模仿的本能，也可以 
认为是自我暗乐。道德培养也是如此给学生们树一个典 
型，让他们遵循或者模仿，通过暗示，观念会在他们心中慢慢 
地生下根，并在他们后来的行为中有所表现，使人看起来好象 
这个观念是他们原本就具有的 5 自我暗示的说法没有意义， 
园它没有解释任何东西。当他们说禅是自我暗示时，我们对 
禅是否有更加明确的认识呢？ 一些人认为把一种现象用一个 
新流行的名词去解释是科学的，他们也很满意禅是自我暗示 
的说法，好象是以一种有启发性的方式去运用它们 P 禅的究 
竟一定要部种比较深刻的心理学家来探寻 a 

还有人认为我们的意识中有一个未知的，现在尚且没有 
被完全而系统地挖掘的领域。我们称这一领域为无意识或下 
意识9这个领域中充满了不易了解的现象0当然，多数科学 
家不敢践踏这一领域，这并非是否定了它的存在。正如我们 
平时的意识中充满着有益与无益的、系统与混乱的、清晰与模 
糊的、真实有力与虚幻微弱的可能现象一样，下意识也是各种 
神秘论和神秘主义的储存室。通过下意识这一概念，我们可 
以了解被认为隐匿着的，不正常的，心理的或精神的某种东 
西。悟到我们本质的力量也许&储在邵 M 。 禅在我们意识中 
所要唤起的东西,可能就是这个东西。无沦如何，禅 W 们用比 
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喻或象征的方 ^ 为我们打开第三只眼，“开 悟” 就是这种唤醒 
或者打开的普通名词。 

怎样才能得到这种开悟呢？ 

去沉思默想那些直接从理智或妄想所掩盖的内心世界中 
流出来的，以及产生于无知和错乱中的言语和行为□⑳ 

对此 ； 读者们也许有兴趣了解一些禅师们打开弟子第三 
只眼的方法。自然，他们常常使用进入禅堂时随身携带的各 
种宗教标志洳“拂子” ㉑ 、 " 竹杖，、“棍子”⑳、“棒子”。棒子 
似乎是禅师们最喜欢用的表示禅道的工具。下面看一些实际 
使用的例子 I 

长庆禅师有一句话:“当一个人知道棒子是什么东西时 * 
他的参禅生活就结束了/这话使我们想起了丁尼生所说的裂 
缝中的花。当我们知道了棒子的道理，就知道了神和人是什 
么。”换一句话说，我们悟到了自己的本质，面这种悟最终排斥 
了那些扰乱我们内心平和的一切疑惑和迷恋。因此可以说， 
禅里的棒子的意思很好理解。 

公元十世纪左右的芭蕉慧清掸师，一次这样对大家说 i 
"当你们有棒子的时候，我就给你们一根；当你们没有棒子的 
时候，我就夺去你们的棒子 。”这 是禅师所说的最为独恃的一 
句话。但是，这之后有大沩慕喆却很勇敢地说出与之相反的 
话做为挑战。他说:“至于我，与他不同。当你们有棒子的时 
候，我就夺去你们的棒子 I 当你们没有棒于的时候，我要给你 
们一根。这是我说的话。你们能使用棒子吗？你们不能使用 
櫸子吗？如果能使用，德山将是你们的先锋，临济则是你们的 
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后卫。如果不能使用，就归还原主， 

一个和尚问睦州，什么是超越诸佛诸袓 ㉔ 的道理？ ”睦州 
马上就当着众人的面伸出他的捧子 说：“ 我说它是一根棒子， 
你们说它是什么?提问的和尚没有说一句话^睦州又把棒子 
伸出来，说，超越诸佛诸祖的道理——啊，和尚，那不是你的 
问题吗?” 

不重视睦州这些话的人，也许认为它没有什么意义。对 
于超越我们知识范围的最髙智慧来说，棍子是不是棒子似乎 
没有什么关系。但另一#大的禅师云门的话也许好理解一 
些。云门一次也在众人面前伸出他的棒子说:“我们在经中知 
晓凡夫迷误的人把它当成实物，二乘 ㉖ 把它变为无，圆觉乘@ 
把它看成幻象，而菩萨乘@则认为它表面实在根本虚空，云 
门又接着说，但是，和尚们，当你们看到一根棒子时只说它棒 
子。你们无论是行还是坐，只是不要站在那里犹豫不决， 
依然还是关于捧子的问题，云门却从中道出了更为奧秘 
的道理。一天，云门射众人说 ，我的 捧子已经变成了龙，一口 
把宇宙吞噬了，问一下大地山河在哪里? ”又一次，云门引古代 
佛学大师的话，敲空作响；击木无声。”于是云门向空扬起他 
的棒 子说; “啊，真痛呀 f 接着又敲击木板问/有声吗 r 一个 
和尚回 答说； “有声。 "云 门便大声地说 t " 啊，你这个凡夫俗 
子 r 

如果例举这样的例子，没完没了，所以我就不再举例了。 
但是,我希望你们能向我提问下面几个问題：这些话与我们的 
见性有什么关系吗？在这些关于棒子的表面上并无意义的谈 



话与现实生活的重要问題之间，有什么可能的关系吗?” 

我间样举例来回答这些问题—个是慈明禅师说的话, 
一个是圆悟禅师说的话。慈明一次讲法时说，一旦有一粒微 
尘扬起来，整个大烛就在那里显现出来个娜子的身上显示 
千万个狮子，千万个 M 子身上也显示一个獅子。事实上它们 
是千千万万个，而你只认识其中的一个，只有一个。”说到这 
里，他扬起了棒子并接着说，这是我自己的棒子，那个獅子在 
哪里呢? ”说完他放下棒子，离开讲坛 & 

碧调绿里，当圆悟禅师介绍俱胝和尚的“ 一指禅”@时，表 
达了相同的 观点： 

“扬起一微尘，大地就在其中 I 一朵花开，整个宇宙也随而 
产生。但是，当尘土尚未扬起，花开尚未开放的时候，我们的 
眼睛应该落在哪里呢？所以说象斩断一捆线 * 斩断其中的一 
根，其余的线就全会斩断。也象把线染上色彩一样，一根着色 
了，其余的就会看上同样的颜色。现在，你离开了所有错综复 
杂的外界联系，但不要忘记你内在的体验 。 因沟通过内在的 
体验，那高尚的、低微的就会普遍地有所反应，而进步与落后 
的也不再有什么分别，都会很完美地表现出来/ 



译者注 


① 见 性:禅 宗认力众生都是有佛诠的。所1“ 见性' 即是彻见自身的 
佛性，也即是成佛。 

② 自由：现代抨学中一个十分重要的择念，基本上标志着扠代禅学的 
出发点和 S 的迆，即现代禅以力真正的自由是一神体验 s 是照着事物 
的本来样子去看它们，是去体会万有的本来面 

③ “第三只眼％禅的独特观察机能的比喻又。禅以芳若要透入宇宙 
的实相，就必须超越一般逻辑判断形式，即必须有 K 第三 只眼' 

0四圣谛 t 苦集灭道之四谛，也力圣者所见之谛理 e * 涅槃经>十二 
曰，“苦集灭道，是名四圣谛。*谛，真理的 意思。 四谛即苦谛、集谛、灭 
谛、道谛 a 苷谛以力世俗世界的一切，本性 都是“ 苦”。又有八苦。集 
谛指造成促间人生及其古痛的原因 * 即佛教通常所谓的“业”与“惑％ 
灭谛指斷灭世俗诸苦得 Pi 产生的一切原因，是佛教一切修行所要达 
到的目的 5 作力佛教的最高理想埯界 T 也称“解说涅槃' 道谛指 
超脱“苦” 、 h 集”的 m 界因杲关系而达到出世间之“涅槃 w 寂静约一切 
理 i 仑修教和修习方法，即八正道等《 

③“他入％现代禅孕中他人”不完全独指己外之人，而是主观意炽 
和客观现象的典同产物,印“他人”旣独立于自我意识，又依赖于自我 
意识。 

⑥ “爱 、传统 禅学中指贪爱、爱欲。即“十二因缘”之一。现代祥学中 
有时指主体与自然、日常生活等的全身心的融合 3 

⑦ 事实》现代禅学中的一个重要概念。一般指事物本采的样子，或称 
自然而然的状态。 

⑧ 媒介物 I 在现代禅学著作中，指逻辑的分析、说教 

⑨ 法牮宗 * 怫教流派。说法不一，一般把主张真如 C 法性或佛性)为肚 
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界本源者称为洼性宗，而把分析法相论讧万法唯识者称法相宗。如 
五代延寿 《 宗镜录>卷五:“法相多说事相，法性唯谈理性，如法相宗， 
离第八识无眼等诸若法性宗，离加来藏(即宾如)无有八识。”一般 
以大乘中观学派以及中国的三论宗力法性宗 
⑩菩提达磨:达摩意译“道法”。据<续高僧传>卷二十八、<景德传灯 
录>卷三载，力南天竺僧人 e 属婆罗门种娃，一说属刹帝利种姓，香至 
王第三子^南朝苯末航海到广州，又往北魏，在洛阳、嵩山等地游历并 
传禅学 0 后遇慧可，授瑞伽经 > 四卷。一说梁普通元年 (520) 或大通元 
年 (527) 到广州，武帝迎至建康(今南京），同年至北魏入嵩山少林寺， 
“面壁而坐，终日默然 B ，达九年，世称 u 壁观' 被称力“西天”(天竺) 
神宗第二十八祖和“东土”（中国)禅宗初祖。唐代宗赐谥“因觉掸师"。 
⑪临济*临济宗的创始入，死于公元八六七年。 

⑫云门 I 云门宗的创始人，死于公元九九六年„ 

⑬文偃*云亡的俗名。 

⑭不合 理:原 力某些现代学者对禅的指责，后现代掸宗接受了这个概 
念，用以表示禅与以判断、分析为主导的观性齿界的不相容性。 

⑫超度 I 超，即脱缚》度，即逸出。佛教把生死轮回喻力苦海。超度即 
是渡人过生死海。现代禅学著述中一般指求道者摆脱客观外部坻界 
的限制、束缚从面彻悟万有的真谛。 

⑩摩诃般若波罗蜜多 * 佛教术 语。 旧称摩诃般若波 罗蜜， 新称摩诃般 
若波罗蜜多 n «心经法藏疏》曰:“般若是悻，此云智慧。即神悟玄奥 
妙证真净也。波罗蜜多是用，此云到彼岸。即由此妙意翻生死过尽至 
真空之际。即简不到彼岸之意，故以为名， 

© 安于贫困，只有在贫困中才会产生安宁 9 
⑫庞蕴 * 曾是儒门弟子。 

⑫维摩诘*意译“净名或“无垢称％略称“ 维摩％ 佛教菩萨名。<维 
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摩诘经 > 载，他是毗耶离（吠舍离)神通广大的大乘贗士《 

㉙ 沉思默想:禅的沉思默想与寂静主义或沉醉于恍惚迷离中，不是同 
一叵事。 

© 拂子:印度最初的一神骗驳子的东西。 

㉒ 竹杖，一种竹杖，只几寸长。 

㉓ 棍子 I 也是一种经过特别加工的杖，它表示“如 A 所愿或所想 8 的 

意思。 

m 超越诸佛诸祖:指智慧 & 

% 二乘:佛教 用语， 谓引导教化众虫达到解脱的两种方法、途径或教 
^ —般称声闻、缘觉力“二乘％ 

m 1觉乘:“圆觉”直译力圆满的灵觉，实力如来藏、真如，怫性、—真 
法界的别名。说“十方众生,® I 觉清淳”， h 本来 成佛' 只 因有“ 思爱贪 
欲 # 和《妄念”，才流转生死。如能舍弃一切情欲，破除一切迷误/于 
清静心，便得开悟％ 

㉗ 菩萨乘，菩萨，也称菩提萨埵，意译**觉有情” ，道 众虫道心众 
生\ 《翻译 名义集> 卷一引僧肇释 * “菩提，佛道名 > 萨埵，桊言大心众 
生。有大心入佛道，名菩提萨埵，弓:智颤释，用诸佛道，成就众生 
故，名菩提萨埵。”引法藏释 ，菩提 ，此谓之觉，萨埵此曰众生。以智 
上求菩提，用悲下救众生/意谓修持大乘六度，求无上菩提 c 觉悟）， 
利益众生，于未来成就佛果的修行者 p 菩萨的修行称“菩萨行' 其教 
法以达到佛果力目的，称“菩萨乘％ 

% —指掸:米语。公粜名。尽天尽地悉摄尽子一指头上之意。<景徳传 
灯录> 第十一卷<金华俱 胝传* 中，俱胝时为实际尼所勘破，愤慨不能 
措。偶以杭州天龙和尚到其庵。俱胝因问之。天龙时竖一指示之。 
俱胝即坐，太有所吾 & 子是常竖一指对学者参问，不别力提唱。当欲 
示寂，说，我得天龙一指禅 * 一生用不尽。 





“无心” 


一 慧能 对这个问题的处理法 

慧能与过去及同时代禅家明显的不同，是他"本来无一 
物”这句话。这句话是前面提及到的一首偈子中的一部分。 
原偈如下： 

菩提本非树， 

明镜亦非台。 

本来无一物， 

何处惹尘埃？ 

“本来无一物”是慧能最早说的一句话。它像炸弹一样投 
人神秀和神秀前辈们的教团中，并且使慧能的禅，在抄拂尘埃 
的惮定背景下很明显地表现出来了 神秀的看法并非不对，因 
为我们有充分理由认为神秀也即慧能的老师五祖弘忍大师, 
也具有同样的看法，只是不象神秀那样明白地表示出来。其 
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实，弘忍的看法可以有两神表达方式，既可以用神秀的方 
式，也可以用慧能的方式。弘忍是位伟大的禅师，他之后，又出 
现了许多成为当时精神领袖的 m 要掸师。从多种方面说，神秀 
和慧能两人是这许多禅师中较为显著的。由于两个人的看法 
不同，弘忍的教团从此就分裂了。神秀用神秀的方式解释弘忍 
的看法，慧能泪慧能的方式解释弘忍的看法，由于慧能的解释 
更为适应中国人的思想和心理，所以慧能的看法压倒了神秀 
的看法^ 

弘忍本人的看法中有些可能接近于弘忍的看法，因弘忍 
似乎要他的弟子们时时“看心"。弘忍是达摩的后继者，当然相 
佶那产生宇宙以及万殊现象而其本身却单纯无染有如乌云之 
后阳光一般明亮的心。“看住自己本心”就是使心不要被个人 
欲望的云雾所遮蔽，永远保持着清静明亮。但是，这个观点并 
没有把“心”①的观念及与万殊世界的关系明白地表示出来， 

很可能使这些观念发生混乱。 

如果心本来清净无染，为何还要拂去它的尘埃呢？拂尘 
的功夫，就是“看住”的功夫，这难道不是禅学者应有的过程 
吗？凭“看住自己的心”来遏止这个产生过程，这不是千扰、 
心吗？我们对心所要撖的最合理而又最自然的事，是听其继 
续它的创造和观照活动。 

弘忍要弟子们看往心，其意可能是要禅学者看住他们个 
别的心，不让个别的心障碍本来的心，但是 * 其中有一危险， 
禅学者所做的正好低触了无疑的说法。这是极具精微的一 
点，禅®们都应该确切地把握这一点，在实际的训.练方法上也 
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应该把握这一点。禅师本人对自己应在弟子心中灌输什么， 
可能有相当确定的想法，伹后者往往不能和老师一致。由于 
这个原因，在传授方祛上，不仅应因人而异，也应因时而异 a 
井且，在弟子们当中表现出的不同大过于两个使用不同方法 
的禅师之间的不同。 

也许神秀比较喜欢教人拂心之尘的方法，而不喜欢听其 
自然,的方法，然而后者也有其可能陷住学者的陷阱 & 因为，根 
本上它是空观的结果，也就是“本来无一物”这一观念的结果 w 
1幕能说“本來无一物”这句话时*我们发现了他禅学的主 
旨，认识了他与过去及同时代人之间的不同之处。这个主旨 
过去从来没有发现过。当后继惮师们指出这个本来心现于每 
一个别心中井指出它的绝对清净性时，这“现于”和淸净的观 
念，总会使人认为有一个别心体存在，不管这心体如何灵妙清 
静，结果是要我们从一堆障碍物中去发拥这个心体另一方 
而，慧能的“无一物”观念又可能使人落人无底深渊，这无疑会 
产生一种彻底孤寂的感觉。般若波罗蜜多哲学，也就是慧能 
的哲学，往往有这种结果。所以，如果想了解这个哲学，就必 
须对空性之道具有深厚的宗教上的智理灵情力。当我们看到 
慧能因听人诵 《金刚 经>您而有所悟时，立刻就知道他的立足 
点在什么地方。 

直到慧能时代，一般流行的观念都认为万物皆具的佛 
性③ * 在本质上是完全清净无染的 。所以 ，修行者所要做的只 
是显示他本来清净的自性即佛性。但是，我以前说过，在实践 
的时候，容易使修行者扫拂心镜，在心镜中看到自 B 本来清净 



心的影子。这可以说是静定。但平静地反照或规想本心的 
淸净,对生命具有一种扼杀的效果，慧能极力反对这种惮定。 

<坛经》④和<坛经*以后的其他禅学著作中，常出现"看 
净”这一名词，它的意义是“看 ft 清净性”，这一实践方法是要 
遭人谴责的，所谓“看住清净性”就是寂静论者对人自性的观 
想。若“本来清净”这一观念产生于这种禅定之中，就不能真 
正了解禅的意义。神秀的思想，极其明显地带有强烈的寂静 
论或反照色彩^所以，慧能说“本来无一物 # 这句话时，完全 
是他独创的，虽然这句话最后是归于般若波罗蜜多的。这确 
实是禅定功夫中的一种革命，因为它建立了真正属于佛家的 
东西，并同时保留了达摩的真正精神。 

现在，慧能和他信从者用新名词 # 见性"代替"看净'见 
性之意乃“见到心的本性/“看”和“见”都与视觉有关，但“看” 
含有手和眼，是看一个独立于看者之外的对象，所看与能看是 
彼此独立的，见”与之不同，“见”表示:纯粹“见”的活动。当它 
和性即本性或本心连在一 起时， 便是见到万物的究竟本性而 
不是看。“见”不是反照对象好像见者与此毫无关系 & 相反， 
**见”使见者与被见者合为一体，不仅同一，而且自觉，说得再 
确切一些，是自觉自身活动的 & “见”是一祌主动的活动，含有 
自性的动的观念，也就是说，含有本心的动的观念。因此，慧能 
在“看”和“见”之间所作的区别，可以看成择学史上的革命。 

所以，“本来无一物”这句话，最后消除了清净这一观念所 
带来的错误。实标上，清净指空，它否定一切性质，是绝对空 
无状态，可能它总会产生一个独立于“看者”之外的东西□把 
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“看” 和它用在一起的这一事实，表示确实 E 有这种错误。当 
" 本来无一物”这一观念代替 # 本心自性清净无染”的观念时， 
一个人所有逻辑上和心理上的根基，都从他脚底一扫而空，现 
在他无处立足了。这正是每一诚心学佛者在能真正了解本心 
之前所必须体验的。“见”是他无所依凭的结果。因此，在某 
种方式上说，慧能是中国禅的始祖 & 

当然，当他论说"净心'“自性本来清净无染'“乌云蔽 
曰^等观念的时候，也使周那些表示 H 式禅定的名词，然而，他 
全书中充溢着对寂静论者禅定的呵斥，若空心静坐，即著无 
记空％还说^又有迷人，空心静坐，百无所思，自称力大。^慧 
能劝告我们，此门坐禅，无不著心，亦不著净，亦不是不动/ 
“起心著净，却生净妄。"•…净■无形相，却立净相，言是功夫, 
障自本性，却被净缚。”从这些话中，我们可知慧能要求我们何 
处去寻求究竟解脱。 

有多少执著，就有多少束缚。当我们著净时，便为净立 
相,便为净所缚。由于这个理由，当我们著空或住于空时，便 
为空所缚。当我们住于禅定时，便为禅定所缚。不论这些精 
神活动的功德多么伟大，它们必然会把人导向一种束缚状态。 
这里没有解脱可得。因此,我们可以说，整个参禅训练只是想 
使我们完全脱离一切束缚桎梏，即使我们说 到“见 人本性 " 时， 
如果我 n 以为在中特别建立了某种东西的话，这种 # 见” 
也会具有束缚的结果，也就是说，如果这 种“见 ”是一种特殊 
的心境，则这种见也会具有束缚的结累。因为这就是系缚' 

神会间 Tengz “要怎样才能见你的本性 
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Teiig 答道，首先，必须盘腿静坐以行禅定。当你完全学 
会了禅定功夫时，般若就从其中产生出来,透过般若慧，何可 
以见到你的本性， 

神会问，尝一个人行禅定时，这是不是一科特别发钥的 
心智活动?” 

Teng 答道， 是的， 

神会又问 ，如果 这样的话，这秤特别发明的心智活动便 
是一科有限意识的活动,如何能够使人见到自己的本性呢?” 

Teng 答道: “因此，我们必须行禅定。如果不行禅定人如 
何能够见到自己的本性呢?” 

神会接着说，这稗禅定功夫的作用，究竟是由错误 
的见道方式使然的。如果这是实际的情形，那么，这种性质的 
功夫就永不会产生真正的禅定。” 

Teng 解释 道:“ 我所谓在禅定功夫中得到律定是这样的： 
当达到禅定时，自然内外皆明;而由于内外皆明，便见清净 i 而 
由于人心清净，便是见到人的本性 

对此，神会更进一步地说 t “当我们说见到人的本性时，并 
不是指这个具有内外的本性，如果你说内外产生明⑤，这是见 
到妄心⑧。如何能真正见到人的自性呢?经中有云:如果你在 
修习一切三眛，这是动而不是坐定。当心接触外境时，心驰向 
外，怎能说是禅定呢？如果这种禅定是真正禅定的话,维磨诘 
就不会呵斥舍利尭于林中静坐了/ 

这些批判的对答中，神会抛弃了 Teng 以及其信从着的看 
法。在池们的看法中，仍有执着的瘓迹，也就是仍建立某秤心 
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境而作为究竟解脱的痕迹。只要“见”是一种可见的东西 * 就不 
是真正的“见、只有 “ JT 是“非见”时，也就是只有“见”不是一 
种见到确定心境的特殊活动时，才是“见到人的 自性' 用矛 
盾的话来说，当“见”为“非见”时，才能真正的“见”;当“听”为 
"非听”时，才有真正的听，这是般若波罗蜜多的直观真理。 

这样，当见自性而不涉及一种逻辑上或对待关系上可以 
解释为某种东西的特殊心境时，禅师们便用一些否定性的名 
词来表示它而称它为“无 念”® 或“无心”。当它是无念或无心 
时，“见”才是真正的“见'“无心〃或“无念"的观念，我想在其 
它的地方分析 ，这里 ，我只进一步地讨论“清净”⑧/明”和“自 
性”等观念，从而了解早期中国禅学史上最伟大禅师之一.乜 
就是慧能的思想。我再一次引用神会语录中的一段话，从中 
可以发现慧能这位最有辩才的弟子对这些看法有相当清楚的 
说明。 

Chang—Yeri 王问 神会： “你常说 * 无念并丑要人习 
于无念。不知道是否有一种相应于‘无念’观念的实体广 

神会答道，我不会说无念是实体，也不会说无念不是实 

体。” 

王问: “为什么？” 

神 会说: “因为，如果我说它是实有，可是在一段人所谓实 
有的意义上看，它是非有>如果我说它是非有，可是在一般人 
所谓非有的意义上看，它又不是非有。所以，无念既不是实有 
也不是非有， 

王问: “那么，你怎样称呼它呢?” 
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神会答 道 ; “没有任何名称。因此，我说充念是不可以用 
语言论说的9我们所以要谈论它的理由，是因为有人提出关 
于它的许多问题如果没有人提出关于它的各种问題，就不会 
有任何论说。它好像一块明镜。如果没有东西在它面前出 
现，里面就看不到任何东当你说你在里面看到某些东西 
时，这是因为有东西面对着它。” 

王问:“当镜子没有东西可照时，镜子的明亮是不是也失 
去了它的意义?” 

神会答道:“当我谈论被现的对象及其明亮时，事实是这 
样的，即这个明亮是永远属于镜子本性的东西，并不涉及镜前 
对象的出没， 

王问 ，你 说它没有形相*它不可以用语言来论说，实有和 
非有的观念不能适用于它，那么，你为什么谈到明亮呢？它是 
一种什么样的明亮呢?” 

神会答道:“我们谈到明亮，因为镜子是光亮的，而其自性 
是明亮。因为现于万物的心是清净的，所以其中有般若之光, 
这般若之光照遍 世界/ 

王问 ，这就 是这样，又在什么时候得到它呢 . 

神会答道，只见无。” 

王说; “即使是无，也是见某种东西。” 

神会便说，虽然是见，但不应称它为东西/ 

王又问：“如果不应称它为东西，如何能有 4 见’呢?” 

神会答道:“见无 —— 这是真见和 恒见， 



二«能的无心说 


慧能在禅悟方面最早宣示的一句话是“本来无一物”，然 
后是“见自性％由于无 一物， 自性所以就是无。因此，“见自 
性”就是“见无”，这是神会的意思。这个 w 见”就是般若的光芒 
普照万殊肚界。这样，般若就成了 《坛 经*中讨论的主要问题 
之一。这也是禅学思想脱离迖摩以后传统路线的地方。 

初期的禅学史上，主要的兴趣所在是关于佛性或自性，也 
就是万物都具有的和绝对清静的 & 这是涇槃的道旨。自达摩 
后*所有的学禅者都深信这一点 & 慧能也不例外，甚至他在 
参拜五祖弘忍大师前就极熟悉这一点，因为他坚认不分种族 
人人皆具佛性的相同性。最早记录慧能身世的一部传记中， 
说他听一位姓林的朋友作尼姑的姐妹诵《涅槃痉 > a 如杲慧笼 
只学<金刚经>，就不可能像《坛经>中所描写的那样与五祖弘 
忍谈话。他所引述的佛性毫无疑问都来自<涅槃经》。有了这 
种认识以及与弘忍所学的东西，他就能够论说自性本来清争 
和见道为了解禅学思想的根本。弘忍的思想中，般若观念 a 
有像这位学生思想中那么强调性地表示出来。对慧能来说， 
般若问题，尤其是般若与禅定的关系，是无所不包的。 

般若是佛家三种修行方法，即成定蕙三学中最主要的一 
种。戒是遵守佛为弟子们精神福益所订立的一切 戒律。 定是 
训练自己内心的安定，如果不用定来控制我们的内心，仅仅机 
械地遵守行为的规范 f 毫无用处。事实上，后者真正的意旨也 




是求内心的安定。智慧或般若是透人我们本性的力量，也是 
因此而直觉到的道的本身 更不 用说所有三学⑨都是诚心学 
佛者所需要的 0 佛后 f 三学却慢慢分裂成三个个別的参学项 
目。遵守佛所定戒律的成为律师 I 修习禅定的专心于各种三 
眛⑩，甚至获得某种超自然的能力，诸如千里眼、测心术、精神 
感应、可知过去等等 I 求般若的人则变成了哲学家。这种对三 
学的片面参学使学佛者乖离佛学生活的正轨，尤其在禅定和 
般若方面是这样的。 

般若与禅定的这种分裂，随时间的推移而更加可怕。般 
若渐渐被视为动的见道。当初，这种分裂并没有恶见,但禅定 
变成扼杀生命的活动，把心披置在无感觉的状态并使禅行者 
成为社会上没有价值的人。而一觅般若独立，也就失去了它 
的奧沙，因为它变得与涉及槪念及槪念分析的理智特征相同 
了。这样就产生了一个问題；禅定的般若是否是两个分立的 
观念，对二者的寻求，是否要分别进行 3 在慧能的时代，神秀 
和他的弟子们强调分立观念，其结果，是产生了神秀狒扫心上 
尘埃的禅定观。可以说，神秀以禅定为主，般若次之。慧能恰 
恰相反，慧能认为禅定而没有般若，会造 成大错 ^但如果真有 
般若，禅定就会随之而来 P 据此，掸定就是般若，般若就是禅 
定，如果不能把捏二者之间的这科关系，就得不到解脱。 

慧能 第一次谈禅定时有如下看法，此门坐禅，无不着心， 
亦不着净，亦不是不动。……何名坐禅?此法门中，无障碍外 
于一切善恶境界 ，心 念不起，名为坐，内见自性不动，名为 
禅, …… 外离相为禅，内不乱为定。 
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“外若着相，内心即乱，外若离相，心即不乱 & 本性自净自 
定;只为见境思想叩乱。若见诸境心不乱者，是真定也•…“ 
<净名经》云:即时豁然，还得本心。《菩萨 戒经》 云：我本性元 
自清净。善知炽，于念念中，自见本性清净 I 自修自行，自成佛 
道。” 

这段话可知慧能对禅定的看法，与他的多数前辈尤其是 
具有小乘®倾向的人所奉行的传统禅定完全不同。他对禅定 
的看法是提倡大乘教义者尤其是维摩诘、须菩提、文殊师利以 
及其他伟大大乘⑫人物所持的看法 

慧 fil 对禅定的看法，可以从下面一个学生所讲的故事中， 
得到 E 完全的 证明： 

4 开元十一年(公元七二三年)有一位潭州禅师名叫智隍， 
曾在五祖弘忍大师门下参学。后归长沙庐山寺，致力于坐禅， 
常时人定。他的声名远播。 

“当时，另有一位禅师，名叫 Tai Yung 。 他到曹溪大师 
门下参学三+年。大师常对他说，你的根器可弘我宗，最后 
Tai Yung 离开曹溪北迫。在路上经过智隍所居的地方，便 
造访智隍说:“闻尊者常时入定，当你人定时，有心人呢，还是 
无心入呢？若有心人，一切有情含识之流，也可以像你一样的 
得定。若无心人，则一切无情草木瓦石也能入定， 

智隍回答说 ，当我 入定时，不见有有无之心。” 

Tai Yung 便说 ，如 果你不见有有无之心，即是常定，既 
为常定，何有出入/ 

智 S 无话可答，便问,“你说你从能大师处来*^能大师教 




了你什么？” 

Tai Yung 回答说/据我师所说，不定，不乱，不坐，不 
掸——此乃如来禅。五阴本空，六尘非有。不静不明，非有非 
空;不住中道 t 不作，无所得，然而自在无疑：佛性无所不包。” 

听了这段话，智®立刻大悟，他叹息着说 ，这 三十年我是 
白坐⑬了 1” 

为了能清楚地了解上述故事的意义，再从 《曹溪 大师生 
平/中 另引一段话。唐朝中宗皇帝听说慧能的成就，派遣内侍 
薜简驰诏迎请，但是慧能上表辞疾。于是，薛简要求慧能说 
法，他 说:“ 京喊禅德皆云，欲得会道,必须坐橄习定，若不因禅 
定而得解脱者，未之有也， 

慧能答道:“道由心悟，岂在坐也。经云 t 若言如来若坐 
若卧，是行邪道。何故？因如来无所从来，故称为如来⑭。无 
所从来是生，亦无所去是灭，无生无灭，是如来清净禅。见诸 
法空寂，是如来清净坐，……究竟无所得亦无所证，何况坐 
耶 r 

慧能接下去说，若以相待之见看诸法，便无解脱可得。 
明对暗，烦恼对觉悟，除非以般若照破对待，便不能了解大乘 
之义。若立于任何一端而不能把握佛性一如，便是外道。佛 
性不增不减，处佛而不增，处凡夫而不减。任烦恼不染；佳掸 
定不净。不断不常;不来不去；不在中间也不在两端》不生不 
灭。常住不迁。因其从来不生，所以亦从来不灭^并非以生代 
灭，而是佛性超越生灭^主要是莫思一切善恶，只要让心自然 
活动而发挥其无尽作用，这便是与清净心体相合之道。” 
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现在我们知道了，慧能对掸定的看法，并非两乘信从者向 
来所持的看法。他的禅定不是定心的方法，因此，它的内在本 
质，清静无染,可以脱离它的牢笼。他的惮定不是用对待方式 
看本心的结果，如欲去暗得明，就是对待之见，永远不能使掸 
学修行者正确地了解心。要消除 i 种区别，也非正确的了解。 
故此慧能坚持认为禅定和般若的同一性 * 因为，如果使般若 
脱离了禅定或禅定脱离了般若，两者就都失去了应有的价值° 
片面的禅定确实能够导致寂灭，禅定和佛教史上，处处是这种 
例子。因此，我们不能离开般若讨论慧能的禅定。 

编辑<坛经>的人的动机，显然想把慧能的般若解#成他 
著作的主要目的，并把它和传统的了解加以 E 别。<坛经>敦 
煌出土本的标名，非常明显地表现了这一动机，敦煌本的标 
名是，“南宗顿教最上大乘摩诘般若波罗蜜经' 接下的副标 
题是：“六祖慧能大师于韶州大梵寺施法坛经”。囡为这些名 
称都靠得住，我们难说哪个名称是主要的名称。不过，经中有 
很多慧能解说般若或般若波罗蜜的地方，而且，这个观点属于 
最上大乘和 南宗并 关涉®能以后成为一切禅宗娘别意旨之特 
色的悟法门。 

在这些名称之后，开宗明义，慧能第一次说法的题目，躭 
是<摩诃般若波罗蜜法>。 亊 实上，慧能开始说法的时候就劝 
告 大家: “善知净心念 < 摩诃般若波罗蜜法据经文所述 * 
慧能自净心祌，过了很久才幵始说话。当我怀疑他以前对<涅 
槃经》的认识时，他在这次说法的开始 I 立刻提到一个事实，即 
他参拜弘忍以前，曾听人诵<金刚经％ «金刚经*乃泽家的权 
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威经典，也属于般书部的许多经典之一。在<金刚经》里，般若 
m 解释得最为简明。无疑，慧能开始就与般若波罗蜜有不解 
之缘。 

即使是教慧能学佛法的弘忍，也曾特别地提到般若。虽 
然我们不知道弘忍是否也像蕙能那样热烈 鎞持般 若观，至少 
«坛经*的编辑这样看他。因为弘忍曾对门人说;“……你们都 
回到 G 己的住处去，应从自己的内心去发明智慧，并将你们在 
本心中所证悟的般若本性写成偈子，让我看看。”这话在慧能 
之先。弘忍所说的，可能不止于此，但这里所说的，至少对慧能 
的影响是最深的，也是通过慧能而対慧能著作的编辑者的影 
响是最深的。另一点也极有意义，五祖本来打算请卢供俸在 
神秀写偈的墙上画《楞伽经》变相，后来当他表示要保存神秀 
的偈子时，也提到《金刚经 I 

事实上，般若观与 空性密 切相关，空性乃大乘佛法中最基 
本的观念之一—如从大乘哲学中除去空性观，大乘佛法便 
没有任何意义了。小乘佛法也说诸法空性，但其空性不像大 
乘佛法空性那悻深人我们的知识结构，可以说，小乘和大乘这 
两个关于空性的鳃念属于不同的层次。当空性观被提升到一 
个更高的层次时，大乘佛法的历史便开始了。了解这点，首先 
需要般若，因此，在大乘佛法中，般若与空性相提并论。般若不 
再只是应付相待物的知，而是人心所具有的最髙层次的知，因 
为它是构成诸法究竟要素的火花。 

“性”这一名词，在中国哲学中大都代表最后的要素，或丧 
示一物之中除 i 丼偶然因素之后的东西。也许会有人问何为 
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构成 = 物的偶然性囡素，何为构成一物的根本囡素，我不想在 
这里加以讨论 * 因为我 所讨论 的不是中国哲学两是<耘经心 
现在，我们不妨假定有一种称为“性”的东西，这是构成一物或 
—人的究竟因素，但是，我们不要把它当作像除去外壳的核仁 
或死后脱离躯体的灵魂之类的东西。性指一种不可缺少的东 
西。正如它的构成形式所表示的，它是我们“内在的心 B 。用 
—种比喻来说，它是一种生力。 

慧能对性的解释如下，心是地,性是王，王居心地上。性 
在王在，性去王无：性在身心存，性去身心坏。佛向性中作，莫 
向身外求。……” 

慧能用这段话使我们更加清楚地了解到他所谓的性是什 
么，是支配我们整个生命的力量，是生命活力的原理。不仅是 
肉体生命的力量原理，也是精神生命的活力原理。由于性现 
于其中，所以肉体和最髙意义下的心灵都存在。性不在则一 
切都死亡 & 但是，这并非性是身心之外，进人身心使身心活 
动而死亡时便脱离身心的东西。这个奥妙的性在逻辑上并不 
是必然先天存在的东西，是能够经验到的现实之物。慧能称 
它为自性。 * 坛经>中則一直这样称呼。 

换一种别的表示方式，自性即自知，它不仅是一种存在的 
东西，而且是一种知的活动。由于它的自知，所以它存在。知 
即存在，存在也即知，这就是慧能下面一段话的意义 ，故知 
本性自有般若之智，自用智慧常观照故，不假 文字/ 慧能说 
到般若之智，好像它是从自性中产生出来的，这是由干当时流 
行的思想方式造成的，常使我们陷入困境，产生自性和般若对 
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待观，这是完全违背慧能的禅学思想的。因此，我们一定要注 
意，解择 < 坛经 >时，不要误解自性和般若的关系。 

不论这关系是什么，我们现在必须看一下般若，我们要通 
过禅定来看般若。般若的大乘意义，刚才已说明了，我想对自 
性和般若方面说几句话。大乘哲学中，学者奵用体、相、用三个 
概念说明体用关系。这三个概念最早出现在 < 大乘起信论> 中， 
«大乘起信论>通常被认为是马鸣写的。体相当于实体，相相 
当于现象，用相当于功用。例如，苹果是带有红色的圆形物： 
这是它的相，它以这个相呈现在人们的感官之前 a 相属于感 
官即现象世界。它的功用则包栝它的作用、价直、效用、功用 
等。最后，苹果 之体即 构成苹果所以为苹果的东西。如果没 
有这个体，苹果则不存在了。如果没有这个体，苹果便不是苹 
果，甚至它所有的现象和作用也是不存在的。要成为一个真 
正的物，须说明体、相、用三个槪念 & 

现在，将这三个概念用到所要^论的对象上面，我们可以 
说，自性是体，般若是用，可是缺少相当于相的东西。因我们 
讨论的东西并不属于形相世界3慧能曾说，有一种佛性构成 
成佛的原因，而这佛性是万物皆具的，是构成它们的自性的。 
学禅的目的就是认识这个自性，摆脱迷妄，目卩摆脱烦恼。这种 
认识有可能吗？人怎样能够获得这种认识呢？它之所以可 
能，乃因为自性即自知 t 体而无用便不是体，体就是用。成就自 
己就是认识自己。通过它的自用，它的体便表现出来了，用慧 
能的名词来说，这个用就是“见自性' 例如，除非我们用手摘 
花献佛，不然手就不是手，就不存在 I 同样，如果我们不用自己 



的足,不用足来走路、过桥、涉水、爬山，足就不是足，就不存 
在。所以，自慧能后，禅家充分发摔这一用的哲学。因此，问 
的人便挨耳光，受 脚踢， 遭打击或痛骂，稀里糊涂，也使无知的 
旁观者莫名其妙。虽然慧能似乎避免实际应用这一用的哲学， 
但前面所说的那种对学禅者的粗野方式,却是从慧能开始的。 

我们说“见你的自性”时，见”彳艮容易被当成纯粹的知觉、 
纯粹的认识、纯粹对 S 性的 反对， 这自性是清净无染的，而这 
清静无染在万物和诸佛中都是一样的，神秀和他的信从者无 
疑采用了这一观点。但是，事实上的“见”是一种活动，是人类 
悟性方面一种革命性的行动，因为悟性的功用原来总是被 
认为以逻辑的方式分析观念。尤其从慧能所说的意义上看， 
“见”决非一种消极性的看的行动，决非一种从观想自性清净 
而来的单纯知识，他认为"见”即自性，毫无保留地把自身和它 
的功用显示出来。 这里， 我们看到 r 重视禅定的北宗和重视 
般若的南宗之间的鸿沟了。 

神秀的北宗比较重视自性的体的方面，并敎它的信从者 
专心于净心，这样可以从中看到清净无染的自性反照。他们 
显然忘记了自性并不是一种可以像山影在平静湖面上反映出 
来那样在我们心中反映出来的体。自性中没有这种体，因为体 
就是 m , 用之外并没有体。这个用指体在自身自见自身 a 神秀 
完全不了解自性的这种自.见或般若的一面 D 相反，慧能则强 
调我们能够认识自性的这个般若的一面。 

在关于自性即佛性方面，慧能耜神秀之间的基本不同 t 使 
他们在禅定方面分道扬镳，也就是说，使他们对坐禅有了完全 
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不同的看法 。 下面是神秀所写的愒子* 

身是菩提树， 

心如明镜台 * 

时时動掷拭， 

莫使有尘埃。 

这种拂栢心上尘埃的坐禅方法，除了定心外，不容易更进 
一步，却容易停在静观阶段。这是慧能所谓的"看净”。这神 
坐禅方法充其量只能迖到忘形，忘我，一种暂时的心念中断， 
其中没有“见”，没有自知，没有活泼泼的把握自性，没有自发 
的作用，没有见性。所以，这种坐禅法乃做茧自缚，是一种障 
碍解脱之道的人为造作。这就不奇怪1能和他的信从者要攻 
击净宗。 

寂静的，拂栢尘埃的和看净的坐禅方式，也许是弘忍所敫 
参禅方式的一面。因慧能没有受过学问的熏陶，也没有受到以 
槪念方式面对生命这种方法的熏陶，很可能了解禅的真正精 
神，所以他能正确了解寂静论的危险，他用一切方法提醒他的 
佶从者避免它。但是，弘忍的多数弟子多少都倾向寂静观作 
为疋统的坚禅方法。马祖道一参见南岳怀让前，也是一位实 
行静坐以求见到自性空寂的人。他年轻的时候曾在弘忍的一 
个弟子门下学禅。就是他来到怀让那里时，还是继续着他过去 
的坐禅方法。因此，这便产生了他与慧能最伟大的弟子之一， 
也就是怀让之间的谈话。 

怀让看到马祖天天专心不懈地从事坐禅，问：“请问你学 
坐惮，是为了什么?” 



马祖答道:“想成佛。” 

听了这话，怀让拿了一块砖头来磨。马祖问：“请问你磨 
砖做什么 ? B 

怀让答道 ，我想 磨砖作镜。” 

马祖说，磨砖怎能作镜?” 

怀让立刻反驳道:你坐禅岂能成佛？”1 

马祖问，要怎样才能成佛呢?” 

怀让答道 :“这 就像牛拉车子，车子不动时，请问你是打车 
子呢，还是打牛呢？” 

马祖无言以对。 * 

另有一次，怀让"你是想学坐禅，还是想成佛呢？如果 
想学坐禅，但禅并不在乎坐卧。如果想坐禅成佛，但佛并没有 
—定的形相^法是无住的，你不能对此有任何取舍执着。如果 
你想坐禅以成佛，就等于扼杀了佛。如果你执着于坐相，便永 
不能见大道 。” 

听了这番话，马祖感到像饮了醍醐一样，他向怀让礼拜， 
问 ，要如 何用心，才能达到无相三昧?” 

杯让答道:“你学心地法门，就像播种子，而我讲解法要， 
就像天降雨露。只要因缘和合，便可以见道， 

马祖又问:“道无形相，怎能看见呢?” 

怀让答道“你内在的法眼能够看见道。因此也能见无相 
三味 D” 

马祖接着问，道有成拓吗?” 

怀让答道 ，如果 以成坏聚散的观念去看道，便永不能见 
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道。 

某种意义上说，中国禅可以认为实际上是从马祖和他同 
时的石头希迁开始的，他们两个人都是慧能嫡传法裔。但是, 
在马袓确立禅前，他还受拂扫尘埃和看净的禅定方式的影响， 
极专心于坐禅 D 那时，他根本不知道自见的坐禅方式，也不知 
道自性就是自见，甚至也根本不知道正在用中的“见”之外，并 
没有别的东西，他也极本不知道体、见、用都是同义词，相互可 
以替换。所以，禅定一定要带有般若眼,而两者是一而二二而 
一的，并非两个独立的概念， 

我们再回到慧能 & 我们已经知道他为何强调般若的重要 
性了，也知道他为何把惮定和般若看成一体了，他在 < 坛经 >中 
一开始就说，以般若见自性，而般若是无论凡圣人人都具的。他 
采用传统的方法来表达自己的看法，因他并非原创的 e 学家。 
由上推想，当自性自见时，便见到自己的体，而这个“见”被般 
若所代替。但是，由子般若是自性自见时的另一名称，所以, 
自性之外并无般若。“见”也被称为认识或了解，确切点说，是 
被称为悟。悟含有“心 w 和“我的”两个意义，就是“我心'意指 
“我心中感觉到”或“我心中体验到' 

如果从静的或本体的观点看自性即般若，就是惮定。般 
若二字有点认识论的意义。现在，慧能说般若和禅定是一体 
的。£耘经 》 中说，善知 iH , 我此法门以定慧为本。大众勿迷， 
言定慧别。定慧一体，不是二。定是慧体，慧是定用^即慧之 
时定在慧;即定之时慧在定。若识此义，即是定慧等学。诸学 
道人，莫言先定发慧，先慧发定，各别。作此见者，法有二相; 
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口说善语，心中不善。空有空慧，定慧不等。若心口倶善，内 
外一种，定慧即 等⑬/ 

慧能再进一歩用灯和光的比喻说明惮定和般若的一体 
性，犹如灯光。有奵 即光; 无灯印暗^灯是光之体，光是灯之 
钼。名虽有二，体本同一。此定慧法亦复如是。” 

禅学思想家极喜欢用灯与允的比喻。作者在北京图书馆 
中发现的神会说法记录中，知道神会也常钼这一比喻。他的 
语录中 * 对禅定和般若一体的看法，他的观点是在答复提问者 
的回答中表示出 来的/ ‘在心念不起和空性及无住流行时，我 
们说，就定本身来看,定是慧之体，与慧没有分别，定就 是慧； 
并且,就慧本身來看，慧是定之用，与定没有分别，慧就 是定。 
当我们要就定的本身来看时，便没有定;当我们要就慧的本身 
来看时，便没有慧。为什么呢？因为自性即真如，而这本身就 
是所谓定葸一体的宏义， 

慧能和神会在这方面的观点是一致的。但是， E 为过于 
抽象，因而不能被一般人所接受，所以，我們发现很难把握它 
的真正惫义。神会下面的话，则较为容易迪使人接受。 

王维是个极好佛法的政府大吏，当他知道神会和神秀弟 
子 Htti-clieiig 对禅宗和般若的观点有所不同时，问神会，为 
什么会有这种不 ra 呢 r 

祌会答“这个不同是由于 Hubclient 认为必须先行 
惮定，只有在禅定有所成时才会引发般若。但是我的看法却与 
此不同，例如我与你的谈话中，有定亦有慧，定慧一体。据<涅 
槃经>所说，若定多而慧少，便叻长述;若慧多而定少，便助长 
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邪见；但是当定慧 一缽时 ，便见佛性 e 因炝，我说我们不可能 
一致， 

王维又问，什么时候可以说是定慧一体哫?” 

神会答道: " 我们说到定，伹关干它的体，其中却一无所 
得。当我们了解这个体不可得，常时不动而静，却以无法估量 
的方式神奇地发挥作用时，便是说到慧。这里,我们便看到定 
蕙是一沐的， 

慧能和神会都强调慧眼的重要性，慧眼转向自己，便见到 
自性的奥妙。这里便得到了不能得到的东西，知觉了永久的平 
静，而慧也与各种不同功用的空同一了。所以，当神会与王维 
谈话时，神会说谈话中有定和慧，这谈话的本身就是定慧。他 
的意思是慧即定，定即慧。如果我们说只有在静坐中才有定， 
只有完全把握静坐的禅定才会引发慧时，便把慧与定完全分 
割了。这是学禅者常憎恶的二法。无论动或不动，说或不说， 
其中必有定，这是常定并且，体即见面见即动，没有见和动， 
就没有体，就没有自性。只有同时为慧时，定才是定^下面是从 
马祖弟子大珠慧海语录中引出的一段对话： 

问，无言无说时是定;但有官有说时，能不能祢为定呢 

答 ，当我 说定时，与说或不说毫无关系，我的定是常定。 
为什么呢？因为定常在用中。即使在使用言语，继续言说或以 
分别心作推理活动时，其中也有定，因为一定都是定。 

“若那彻底了解诸法空性的心面对诸相时，便立刻悟其空 
性。封这种心来说，空性常在，不论是否面对诸相，是否言说 
性，是否起分别念。这适用于一切厲于见闻记忆和一般意识 
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的东西。为什么如此呢？因为诸法自性皆空，我们到处都发 
现这个空性。由于一切皆空，所以便不会有执著1而由于不执 
著，便同时有定慧 之用。 菩萨常知如何用空，因此便得究竟。 
所以说定慧一体便是解脱。” 

这里 以最 正确的方式断言定与静坐没有任何关系，并非 
像外道所想的，也不像慧能以后神秀和北宗所主张的。定不 
是寂静，也不是安静，相反*它是活动，是行动，是见 、闻 、思维、 
记忆、可以说，不行禅定的地方便得定，定就是慧，慧就是定， 
定慧一体，这是慧能以后所有禅®经常强调的主旨。 

大珠慧海接着说，“现在让我举个例？向你们说明，这样 
便可以消除你们疑虑，便可以获得新的感觉。这好像照物的 
明镜，当镜于照物时，镜子的明亮受到影响吗？不受影响。那 
么不照物时，受影响吗？也不受影哬 p 为什么呢？因为明镱的 
用不受情识影响，因此它的反映自在无疑，不管它是否照物， 
它的明亮毫无改变。为什么呢？因为凡不受情识影响的，在 
各种情况下都不会改变。 

“再者，这像普照大地的太阳，阳光有任何改变吗？ 没有。 
当其不照世界时又如何呢？也沒有改变。为什么呢？因为不 
受情识影响 P 因而不论它照物不照物，没有情识的阳光永远不 
会改变。 

# 这照物的光是慧，而这不可改变性是定。菩萨用定慧的 
一体，因而得觉悟，所以说用定慧的一体目卩是解脱。现在让我 
再说一句话，摆脱情识即无烦恼却非无高望(两者都不受存在 
对待概念的影响)。” 
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在所有的佛家哲学中，事实上，逻辑和心理名词之间没有 
任何区别，因此极易由此变彼。用生命的观点来看，这种区别 
是不能存在的，因为这其中的逻辑便是心理，心理便是逻辑。 
因而，大珠慧海的心理,对神会便成为逻辑，而他们所指的却 
是一种领悟。神会语录中有一段话广明镣髙悬，明照万物，万 
物都在其中反映出来。禅师们常常以为这个现象最奇妙。但 
是就我宗而论，不应视为奇妙。为什么哫？对此明镜来说，其 
明达于万物，如杲万物不在其中反映出来，这才是最奇妙的事 
情。为什么呢？因为如来以分别智分别诸法。如杲他有分别 
心，你想他能分别诸法吗?” 

"分别"是梵语 vikalpa 的中文译法，梵语 vikalpa 是 
各种经论中所用的重要佛家名词^中文字的最初意义乃“用刀 
分割' 与梵语的语根 viklp 正好相吻。所以，“分别”二宇指 
分析的知识，也就是我们日常世俗交谈和髙度思维中所用的 
对待和零碎散漫的理解。因为思维的本质是分析，也即 分别； 
分割之刀愈锐，其产生的思想也愈精细。但是,根据佛家的思 
想方式，确切地说，根据佛家的体验，这种分别力皇墓于分别 
智的。此乃人类悟性中最为根本的东西，而正因这一东西，我 
们才能见到人人皆具的自性即佛性 e 的确，如上面所强调的， 
自性就是慧(般若） & 而这种无分别智乃是“不受情识影 响的' 
这是大珠慧海描述心镜时所用的名词。 

因此，“无分别智”,“不受情识影响”，“本来无一物”，所有 
这些话都指出同一个源头，也就是禅悟的本源。 

现在的问题是，人心怎样才能从分别达到无分别，从情识 



达到无情识，从有达到无，从对待性达到空性，从万物达到无 
内容的镜性或自性，涣一句佛家的话来说，怎样才能从迷达到 
悟呢？这种转变怎样才可能呢？这种问题不 K 在佛家是一个 
极大的奥妙，就是在所有的宗教和哲学中，也都是一个极大的 
奥妙。只要人心所思维的这个世界是一个充满着对立者的世 
界，我们就不可能摆脱它而进人一切对立者消失不见的空性 
世界。扫除万物的杂多以见心镜的本性是绝衬不可能的事。 
然而，所有学佛者都想达到这个目的。 

用哲学的观点来说，提出这个问题的方式不太恰当。这 
里井非指扫除杂多的万物,也不指从分别转变到无分別，同时 
也不是指从对待性转变到空性等等。只要我们接受这种扫除 
的方法，就说明我们承认;当我们完成了这种扫除时，镜子就 
显示它原来的明亮。因而，这一方法一直持续着，只是事实上 
扫除的本身是镜子本来明亮的作用。所谓本来”与时间无关， 
不是说镜子最初清净无染，现在不再清净无染因而要进行扫 
除以庳恢复它本来的明亮。镜子的明亮常在，即使它的表 
面蒙上了 d 埃不再照物昤时候，它的明亮也是舍在的。其明 
亮并非一种要给以恢复的东西；不是一种扫除之后才出现的 
东西，明亮从来就不曾离开过铳子。当<坛经>和其他佛学著 
作说人人所具的佛性，无论凡圣都是一样的时候，其所指的正 
是这个意思。 

成道并不会有从错误到真理,从无知到觉悟，从迷到悟的 
一种活动过程，因而禅师们都说，我们不能认为有什么觉悟可 
以得。如果你说自己有所得，便说明你已经人了邪道 a 所以， 
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无所得便是得；无言便为雷鸣;无知便是觉悟 f 净行的 蚤徒下 
地狱而犯戒的比丘得涅槃；拂拭便是著尘埃。所有这些矛盾 
的话语，充溢着榉家的文献。唯否定从分别到无分别，从情识 
到无情识等连续活动。 

连续活动的观念不能解释苘个事实。第一，活动过程止 
于本来明亮的镜子，并不想更进一步无限地继续下去。第二, 
镜子的清净性被外物污槩，也就是说，一物过去，另一绝对相 
反的物又用。换一秤方式说，我们需要绝对的否定，但是，如 
果是连续的过程时，有可能吗？这就是 为什么 慧能坚决反对 
他敌对者所持的观点的理由。他不同意神秀的渐悟说。所有 
持连续活动观的人都属于后者，而慧能则是顿悟派的拥护者。 
裉据慧能一派的看法，从迷到悟的转变是突然的 f 不是溆进、 
连续的 & 

所谓“觉悟的过程乃突然的“这句话，表明佛家的领悟里 
有一种逻辑和心理上的跃进。所谓逻辑上的跃进是指日常的 
推理过程停止了，而平常被视为不合理的东西则被视 为完全 
自然的。所谓心理上的跃进是指越过窓识的界线而进入无 
念。值得提示的是，这种无念并非无意识^这一过程是不连 
续的,矣进的，裉本不可能计虑的，这就是"见自 性”。 因此 ，慧 
能说了下而的一段话； 

“善知识，我于忍和尚处，一闻言下便悟，顿见真如本性。 
是以将此教法流行，令学道者顿悟菩提，各自观心，自见本 
性 & •"… 三世诸佛，十二部经，在人性中，本自具有……自心内 
有知识自悟 & 若 起邪迷，妄念颠倒,外善知识虽有教扠，救不 
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可得。若起正真般若观照，一刹那⑯间，妄念倶灾。若识自 
性，一悟即至佛地。善知识，智慧观照，内外明彻，识自本心， 
若识本心，即是解脱。即得解脱，即是般若三眛。悟般若三昧, 
即是无念， 

因此，顿悟教义是慧能南宗的根本。我们应该记住，这秤 
顿悟性或者跃进，不仅是心理上的，也是论理上的。 

般若实际 J ; 是一个论理上的名词，表示这种特殊识知过 
程即“顿见”或"立见”，并不遵循一般的逻辑法則。因为，当般 
若运行时，我们突然奇迹似地发现自己面对空性 f 面对诸法空 
性。这并非推理的结果，面是推理作用无效，心理上意忐力量 
完全耗尽时所产生的。 

般若之用和我们可能想象的一切世俗事物相抵触，这完 
全属于一科不同于日常生活的生活。但是，这并非说般若是 
一矜与生活和思想毫无关系的东西，也不是说般若是一种由 
于奇迹从某一未知也不可知的根源而来的东西。如果真的这 
样，般若对我们就没有什么意义，我们也不可能得到解脱。 
般若的作用确是不连续的，是破坏逻辑推理过程的，但是，般 
若永远是逻辑推理的基础，没有般若，便不可能有任何推理作 
用。这在谛式上是一种矛盾，事实上，这个矛盾之所以可能正 
是由于般若。 

几乎所有的宗教文献中都充满着否定、矛盾、不合理和不 
可能，并且要信徒们相信并接受这些东西，把它们视为启示的 
真理。所以这样，是因为事实上佘教知识乃基于般若的作用。 
一旦获得了般若观，宗教中一切不合理的东西都可以理解了。 



躭像欣赏一幅美丽的织锦，织锦的表面有一种使人速惑的美， 
行家也没有办法找出线的错综与复杂。但是，把它翻过来的 
话》—切复杂的美和技巧也就 显露出 来了。般若就在这一翻 
转之中 过去，眼睛一宣停在布的表面，停在唯一能让我们看 
到的一面。现在，布突然被翻了过来，眼光的方向突然被中 
止，连续不断的注视便不可能了。然而，由于这个中止 f 整个 
生命的轮廓于突然之间抓住了，于是也就“见到自性”了。 

这里我要告诉大家，理性的一面是常在的,同时，由于这 
个看不见的一面，那可见的一面便将它的复杂之美展示出 
来^这就是活动性常建在无分别智上的意义，这就是空的镜性 
永远保持本来明亮而不会被任何反映其中的外物所蒙蔽的 
意义，这也是尽管万物被时空所限并 服从自 然法则，然而仍保 
留其本来面目的意义。 

从各神不同的角度来说，这个作为万物的条件面本身不 
需任何条件的东西，有多种不同的名称。从空间上看，称为 
“无相 '与 一切能够归于形相之下的东西不同 f 时间上可称为 
. “无住％ 因它永远在活动之中，没有分化为片断的思想或保持 
为常住不变的东西 I 心理上可称为“无念”，指我们所有的心念 
和感觉都来自于无意识_而这个无意识就是心是自性。 

禅注意领悟，因而也注意心理，我们因此要进一步看看无 
意识。中国人用无念或无心表示无意识， 无意或 无意识指“无 
思”或"无想”，但是，念或心比思或想所表示的更为广泛。这 
一点我将在其它的地方给予讨论。这里，我们对念或心很难 
找出一个适当的英文译名慧能和神会主要用念而不用心这 




个字,但是，许#其他 的禅师 ，却喜欢用心而不用念。事灾上， 
这两个名称所指的是同一种体验*无念和无心表示同一种意 
识状态。 

“心”本来表示情感官能，后来慢慢也成为表示思维和意 
欲的所在，因此，“心”的意义极其广泛，可以把它看成与盘识 
相当的一个字。“无念”就是“没有意识”，因此就是无意识状 
态。"念”表示“当下”，原来的意思可能表示现于当下意识中 
的东西。佛家的文献中，它往往代表梵语中的 Kshana ，这个 
字的意义是“一念'“当作时间单位的瞵间”，“ 一刹那、但是， 
作为心理上的名词来说，通常表示“记忆”，"强烈思维”和“惫 
识”。因此，无念也指无意识状态' 

那么，禅师们所说的“无念”是什么意思呢？ 

禅宗中的“无念 '既不 是广义上的心理名词，也不是狭义 
上的心理名词，现代的心理学中，科学家指无意识为意识的基 
础，这里，许多心理因素被隐匿在各种名称之下。有时，由于一 
种刺激的反应，也就是由于一种特意的力量，它们在意识领域 
出现，但往往是在不期而然和伪装的情形下出现。为这种无意 
识状态定下界限，使心理学家们感到困惑，只因为它是无意 
识。不过，事实上它是许多奥秘的储藏所和迷信的来源。因 
此，无意识这一概念被许多不1慎的宗教家滥用，有人认为， 
禅也犯有这个毛病。如果禅家的哲学只是一般意义下的无意 
识心理学，这种观点当然合理，否则是不可以成立的。 

据慧能所 看/无 念”乃禅学的基础。事实上，他提出的三 
个构成禅的墓本观念，“无念”就是其中的一个。其它的二个 
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是“无相”和 a 无住' 慧能在《坛经》里说 ，无 相者，于相而离 
相;无念者，于念而离念;无住者，人之本性， 

蕙能进一步解释念 t "善知识，于诸境上，心不染曰无 
念⑫^于自念上，常离诸境,不于境上生心……善知识，云何 
立无念为佘?只缘口说见性，迷人于境上有念，念上更起邪见， 
切尘劳妄想，从此而生。自性本无一法可得，若有所得，妄说 
祸福，即是尘劳邪见。故此法门立无念为宗。 

“善知识，无者，无何事？念者，念何物？无者，无二相，无 
诸尘劳之心;念者，念真如本性;真如即是念之体，念 y 是真如 
之用。真如自性起念，非跟耳異舌能念;真如若无，目 i 耳色声 
当时即坏。善知识，真如自性起念;六稂虽有见闻知觉 I 不染 
万境 I 而真性常自在 & 故经云*能善分别诸法相，于第一义而 
不动， 

将现代的思想方式用在古代大师尤其是禅师们的身上， 
虽然难，并且常有错误产生，但某种程度内，我们还是要冒这 
个险。如果不这样，就没有任何机会窥见禅悟的奥秘。因为我 
们都具有慧能所说的自在，也就是《涅槃经>和其他大乘文献 
中所说的佛性，如果用礮若波罗蜜多响名词表示的话 f 自性 
就是真如和空性。真如指绝对者，是一种超越相对性法则的东 
西，是不能用形相加以把撞的 这样，真如就是无相的。佛教的 
思想中，相与天相对立，无相是绝对而又无限的。这个绝对 
的，无限的*无相的，因而也不可得的东西就是空性。空性并 
非一个消极的观念，也并非表示欠缺，只是由于它不属于名相 
范围，所以称为空性或无或虚空。 
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因此，空性不可得，所谓“不可得”乃不可知觉，不可抓住。 
因为空性属于有无之外。我们所有的相对知识都是关涉二元 
对待的。但是,倘若空性在任何意义下都不能被我们把握，空 
性对我们也就没有任何价值，更不需要进人人类所关注的领 
域。不存在的，我们与它就毫无关系。但是，事实上并非如 
此。空性往往属于人类所及的范围之中，常与我们同在，常现 
于我们的身体上，成为我们一切知识和行为的条件，并且就是 
我们生命的本身。只有当我们想要把它看作面前某种东西去 
获得它并论说它时，它才离我们远去，才使我们所有的努力 
徒劳，+象蒸汽一样消失不见。我们永远都想抓住它，但它 
却是捉摸不住的东西。 

抹住空性或真如或自性的是般若。这种 ® 住并非限于表 
面。从我们在相对事物方面早已说过的话来看，这是很明显 
的。就自性是超越相对领域之外来说，般若对自性的把握，不 
可能是平常意义上的。这个把握必定是非把握，这是一个不可 
避免的矛盾说法。用佛家的名'词来说，随这种把握同来的是 
“非分别'也就是非分别的分别。其过程是突发的，不连续的， 
是一秤意识活动，而不是非意识活动。它是从自性，也就是无 
念所产生的活动。 

这样看来，慧能所说的无念和心理学家所说的无意识根 
本上是不同的，慧能的无念具有形而上的含义。当慧能说到念 
中的无念时，是超越心理学的。甚至不是指那形成意识基础 
的无念，心还没有演化时，它早已发展得很远了，因为心还是 
停留在一种仅仅维持的状态。慧能的无念，也不是一种 R 浮 



在混乱表面的世界精神。它是超越时间的，却又包含一切时间 
及最短暂的时辰和所有世代。 

在神会语录中所发现的他对无念的看法，使我们更进一 
步地了解了这个问题。他在对别人说《舷若波罗蜜多法*时， 
说 ，不 要著相。不著相即是真如。何谓真如呢?真如即指无念。 
何谓无念呢？无念是不思有无，不思善恶，不思有限无限，不 
思计量，不思觉悟，也不思被悟，不思涅槃，也不思得涅槃，这 
就是无念。无念就是般若波罗蜜多。般若波罗蜜多就是一行 
三昧。 

M 各位，如果你们之中有人还停留在初学者阶段，那么，不 
论什么时候，当他们心中起念时，就让他们观照。当起念的心 
竭止了，有意的現照便自动消失了—— 这就是无念。 这个无 
念绝对不受任何限制，因为如果有任何限制的话，就不能叫做 
无念。 

“各位，真芷的见，窥探法界⑬的奥妙，这叫做一行三昧 t 
所以，<小品般若波罗蜜多>说 ，善 男子，此为般若波罗蜜多， 
即是对诸法不起念。因为我们生在无念者中，所以，这个全体 
及其三十二庄严相®便发出光辉的光芒，具有不可思义的般 
若，陚有诸佛所得的一切无上三昧与无比的知识。一切功德是 
诸佛所不能列述的，更不是声闻乘及辟支佛所能列述的。’见 
到无念的人不为六根 ® 所染;见到无念的人能转向佛智 ㉑ ，见 
到无念的人称为实相见到无念的人即是中道©和第一义 
谛 ㉔ ；见到无念的人立获河沙功德；兒到无念的人称为实相 J 
见到无念的人能悟诸法。” 
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马祖的学生大珠慧海，在 《顿 悟入道要门论 >中 ，彻底肯定 
了关于无念的看法 ； “无念即是在一切情形下都无心的惫思， 
也就是说*不受外界所限*不要有任何情识眷恋。面对一切客 
观外境，却完全摆脱一切激动,这就是无念。因此，我们知道 
无念确是自觉的。伹是，所谓知觉到心念,乃是假的无念。为 
什么呢？因为经中有云，使人知觉六识®，郎是具有妄念，增 
进六识是错识的。当人脱离六识时，才具有正念 

# 见无念 # 并不是表示一种什么自觉，也不是坠入一种扫 
除所有平常心念的恍惚忘形或冷漠没有感觉或漠不关心的 
状态。“见无念”就是知觉到但也不知觉到自性。因为自性不 
受有无等等逻辑范畴的限制，如果这样限制自性的话，就把自 
性带到经验心理学的领域 o 在经验心理领域内，自性会失去 
它原来的面目。反过来，如果把心念的丧失看成无念，就会招 
至死灭或是生命本身的暂时中止。但是，如果说自性就是本 
心，则又是不可能的。这就是我们下面在《般若波罗 蜜多》 和其 
它大乘经典中到处可以看到的话的意义 ，在一 切境中，_无念 
之所以可能，是因为万物的究竟本性为空，又因为究竟无相可 
得。万法的不可得性便是实相，此万最妙的如来相，因此，无 
念就是究竟实在，就是真实相，就是最奇妙的如来体。当然 
了，它并不是模糊的抽象观念，也不是单纯的概念假设，而是 
最深刻的生活体验 & 

下面是神会对无念所作的进一步描绘， 

“见无念即是了解自性。了解自性即是不执着任何东西6 
不执着任何东西即是如来禅……自性本来清净，因为其体是 




不应执着的。因此，见自性即是达到如来，印是离一切相，即 
是除去一切虚假梦想，即是具绝对无染的功德,即是得真正解 
脱等。” 

“真如之性叩是我们自觉的本心但是，旣无知觉者， 
也无知觉所对者。” 

“对那些见到无念的人来说，业@ ( Karma ) 不再发生作 
用，那么，抱持妄想以及用迷破业，对他们又有什么用呢 

B 超越有无的二法对待 ，重 人中道——这就是无念。无念 
意指知觉绝对的一如，而知觉绝对的一如则意指具有一切知， 
此即般若。般若即是如来禅。” 

这里，重新回到了般若和禅定的关系上。事实上，这也是 
佛家哲学中一再出现的题目，我们不能够避开它，尤其参禅的 
时候更是这样。对这个关系的看法不同，正是神秀与慧能的 
不同之处。神秀是从禅定的观点看这个问题，而慧能则是把 
般若看成禅悟中最为重荽的。慧能告诉我们，最重荽的是见 
自性，其意义万在无念之中得觉悟，相反，神秀要我们“静坐' 
除去心中一切的烦恼和令人不安的思想，使自性固有的淸染 
无染自己显露出来，这两种不同的看法，并驾齐驱于禅学的 
历史。所以如此，也许是我们内心的两种心理形态，也就是 
直觉的和道德的，理智的和实践的心理形志造成的。 

慧能以及和他的宗腋一样强调般若的人，都把般若和禅 
定看作相同的趋势，同 W 又坚持无念中的瞬间顿悟。逻辑上 
看，无念中的顿悟似乎是一种矛盾，但是，因为禅具有另外一 
个生活世界，因而不在乎矛盾的表现，并且继续使用这独特的 
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词语。 

所以,慧能派所以反对神秀派的观点，是因为在慧能 te 那 
里，那些虚耗光阴以静坐求心定的人，是追求着某一种具体的 
所得，他们都是本来清净说的倡导者。慧能派还认为，这种本 
来清净说是一种可以用理智加以证明的东西 I 他们注意特殊 
对象，而这种对象可以在其他相对性的对象之间获得，并且可 
以像手指指日一样向他人指出的》他们执着这一特殊的对象， 
把它当成最为宝贵的东西，这是因为他们忘£了这种执着可 
以把他们的目标降低到与自身相同层次的东西，从而削弱了 
它的价值：由于这种执着，他们就抱有一种确定的意识状态， 
并且把它视为自己应该达到的究竟之处。所以，慧能派认为 
他们永远不会获得真正的解脱，永远没有切断使自己仍然停 
留在原岸的最后束缚。 

据慧能般若派的观点，般若与禅定在无念中是同一的，当 
无念中生悟的时候，并不是生悟，而是无念永远在定中，定而 
不乱。 

我们一定不要把这个悟看成由这种用力而来的所得。在 
无念中生起般若，并无所得，所以也就不住于它。这是所有 
<般若波罗蜜多经>中最为强调的一点。无所得，也就无所执 
着，无所住，这是指住于无念或住于无住 D 

大珠慧海的著作中，有下述对话： 

问:“三学@同用是什么意思?” 

答:“清净无染是戒。在诸境中，内心不动恒静是禅定。知 
觉内心不动，然而对其不动却不起念；知觉内心清净无染，然 



而对清净却不起念 f t 别善恶，然而感到不为善恶所染且绝对 
自由自在。这就叫做般若^因此，若知戒，定、蓴都是不可得 
的，便会立刻了解三者之间并无区别，三者同体。这躭是三学 
同用。” 

问，当心住于清净时，这不是执着清净吗?” 

答，当心住于清净时，可能对这神住于清净不起念，那 
么,便可以说没有执着它。” 

问 ，当 心住于空时，这不是执着空吗? 

答:“若对住空起念，心中便起执着。” 

问，当心住于无住⑳时，这不是执着无住吗 r 

答，若对 4 空1不起念*便无执着。如果你想知道心在什 
么时刻体证无住，就静坐下来，彻底除去心中的一切心念—— 
关于诸法的心念，关于诸法善恶的心念。过去的事早已过去 
了，所以对过去的事不起念，你的心便与过去不相连,过去的 
事便消灭了。现在的事早已在你面前，那么，不必执着它们。 
不执着就是不起爱憎之情。那么，你的心便与现在不相连，而 
你面前的许多事象便消灭了。若过去、现在和未来像这样的 
不为我们所领受时，便完全消灭了。当心念起灭时，不要随着 
不舍，那么，你的追逐心便断了 p 若不停留在心念上，你的住 
心便断了。当这样的摆脱了住 ㉛ 时，便可说住于无住了。如果 
你对自己具有明彻的知觉，那么，可能还是住于心念，然而所 
住的是心念 ㉒ ，它既无住所，也无非住所。如果你对那一无所 
住的心具有明彻的知觉，这就叫做对自身具有明彻的知觉。一 
无所住的心即是佛心 r 这叫做解脱心、觉悟心、未生之心以及 
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色空和想空 ^ 这是经中所谓的认识未生……如果随时随地确 
具无念，躭会了解所有这些， 

这里所解释的无念，若用心理学的语言来说，是绝对消极 
绝对服从的。也可以说是一种谦恭的教训。像阿西西的圣法 
兰西斯在说明他的完美和最高服从观念时所用的一样，我们 
个人的意识没入无念中就会像死尸一样。 

虽然立场不一样，但是，使自己变得如死尸或木石，也 
是禅家比较喜欢用的比喻。 

黄檗希运的£传心法要》中，有下述对话： 

问:“什么是世俗知识?” 

师答: “说这些文字的拘束系缚作什么？心本来清净，为 
何还要假藉言说问答。只要无一切心，便是无漏智。在你日 
常生活中，无论行住坐外，不要让你一切言语执着世间现象， 
那么，不论你说的什么话，不论你眼睛如何瞬动，都成为无漏 
智。如今世界一般都是倾向堕落，学禅的人大多执著声色。为 
什么不注意自己的心呢？让你的心像虚空一样，像枯木石 
头一样，像寒灰死火一样。这样，你才会感觉少许相应。如果 
不是这样，他日都会被阎王老子责骂 _ ” 

圣罗耀拉把服从当作所创教团的基石，这在精神上与禅 
师们所谓的绝对无动子衷，当然是不同的。他们无感于发生 
子自己身上的事情，因为他们认为这些事情没有触及于自己 
表面意识背后的无念。由于他们竖守无念，因此，所发生的一 
切其他事情包括通常所谓属于自己意 m 的东西，都好像影子 
一样。所以，他们可以攻击禅师，而他的无念却仍然不乱。用 
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基督教的专门名词来说，这种容许是一种牺牲，是一种为上帝 
之荣耀而行的燔祭。 

成廉詹姆斯在 < 宗教经验种种 > 中引用他人的一段话，以 
贫穷而牺牲外在所有 t 因贞节而牺牲身体；为顺从而完成牺 
拄，而以现在所拥有的最宝贵东西叩理智和意志奉献给上 
帝。”凭着这样一种理智和意志的牺牲，完成了天主教的训练， 
也就是说，奉献者变成木块或一堆烧剩的煤渣和冷灰，并且与 
无念同一了。这样一种为上帝而牺牲的体验，是天主敦作家 
告诉我«的。禅师们使用的是比较接近理智或学理学的词 
语。 

再引一段圣罗耀拉的 话， 我必须把自己看作一具死尸， 
没有智慧，也没有意 志:像 一堆物质一样，没有阻力，让自己置 
于任何可以使別人愉快的地方;像老人手中的杖一样，老人按 
自己的需要来用它，而把它置于任何使他感到方便的地方。” 
这乃是他要求他的追随者对教团的态度0天主教训练的意旨 
与禅家的根本不同，因此，圣罗耀拉的话中明显表现出不同的 
色彩。但是，就心理的体验来说，禅师和天主教的领导者们， 
旨意都在于带来同样的心理状态，也就是实现个人意识中的 

o 

关于服从之念，耶苏会会员罗得烈基兹给我们作了非常 
具体的说明，一个信教的人，对他所用的一切东西，应该像雕 
像一样，我们可以用布覆盖它，但当我们拿下覆盖布时，既不 
感到悲伤，也不反抗。你应该以这种方式去看你的衣着，书 
籍、小室以及你所使用的任何东西 …… "你的衣着、书籍等等 




代替了你的悲伤，你的烦恼、喜悦和期望等等,这是你心理上 
的财富 ，疋如 你的物质财富不要把这些心理上的财富当成私 
有財产去使用，你就是活在无念中或与无念相处的佛敎徒。 

也许会有人说，物质财富不同于心理功能，没有心理功能 
就没有心*没有心躭没有情。但我却认为，没有你所需的物质 
财富，你的身体在何处呢？没有身体，心又在何处呢？这些心 
理功能毕竟不似你的衣着、桌子、家庭、身体等那样属于你。你 
常受它们的支配而不是你支配它们。虽然你的身体看起来和 
你关系最密，但是，连你也都不是自己身体的主人。你逃避不 
了生死大限。你的心与你的身体密切相关，但这也是你不能支 
酡的。整个生命难道不仅仅是你的感觉、情绪、想象、欲望、热 
情等 等的玩 物吗？ 

慧能和其他的禅师们说到无念时，似乎要我们变为冰冷 
的死灰，没有心智、感情，没有与人类不可分离的内在结构，变 
为绝对的空;但是,事实上，这是所有宗教家的要求，是所有宗 
教训练渴望达到的最后目的。抛开他们神学和哲学的解释不 
谈，当基督徒和佛教徒谈到牺牲和服从时，他们指的都是同样 
的经验事实。如有可能的话，从动的方面去解释的一种绝对 
静的状态，乃是禅悟的 基础。 

无念是不肯定我自己的意志让“你的意志实现”。我所有 
的一切行为或道遇的事情，包括思想和惑情，如果我不执着并 
眷恋它们，都是厲于神意的，我的心也在上述方式下与过去、 
现在和未来完全没有关连^这也是 基督的 精神。基督这样 
说,“不虑明天之事》因为明天的事明天自会解决。今日的罪 
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已经够今日受的了/如果用 “ 未来 # 代替“明天'用“现在 # 代 
替“今 日”，基督所说的话就正是禅师要说的话，只是比较接近 
于哲学的态度而已。对禅师来说， s 今日”并不是指日常所说 
的二十四小时，而是刹那或一念之间。这刹那或一念之间。在 
你甚至没有说出这个字时，就已经过去了。无念就是在表面 
上反映出这种一念之间的刹那。一念之间的刹那迅速消逝 
了，但无念的本身则是空而不乱。这些迅速消逝的心念构成 
了我的意识。对我的意识属于我这一点来说，与无念没有任 
何关连，因而就有了执着、眷恋、烦恼、失望以及随之而产生的 
各种罪恶。但是，当它们与无念有了关连，也就脱离了我的意 
识，不再是罪恶，而我呢，也就享有了无念的安宁。可以说，这 
种情形是绝对被动的。 

我们认为无念表示一种叫“无念”的东西存在时，无念这 
一观点就会出现许多误解 P 禅师们并没有假定在我们经验意 
识后存有这种东西。事实上，禅师们总是反对这种假设并想 
出各种方法以打破这种假设。中国文字中的“无心”和“无念” 
指 the uncoG$cious 和 being unconscioits 0 有时，我发 

现自己不知道怎样表达本文中所译中国著作时的确切含义。 
中国文的句法极不严谨，毎个构成的字又根本不能改动。读 
原文时，似乎非常理解原意，但想译成其它文字时，就需要极 
大的精确性以符合所用语言的结构。这里对英文而言^*做到 
这一点，要牺牲许多中国文字原有的楕神，仅翻译根本不够， 
还要给予说明、解释乃至意译。这样一来，中国原文所内涵的 
一贯的思想线索以及文法与结构的特色竑受到了 破坏， 原文 
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的艺术效果也失去了。 

(传灯 录> 中引南阳慧忠国师的一段话，以无心、用心、有 
心、无和成佛等等观念为中心，展开了广泛的辩论。慧忠是慧 
能的弟子，自然热心发扬无心说。但是,慧能是用无念两个字 
表示心，下面的对话是以慧忠新来的追随者灵觉的问话开 
始| 

灵觉问 ，我发 心出家，是想成佛^不知道应当怎样用心 
才可成佛 

慧忠说:“无心可用,即得成佛 。”㉟ 
灵觉问 ，无心 可用，那么谁能成佛呢?” 

慧 忠说: “无心自成佛，成佛亦无心 
灵觉问 ，佛有 大不可思议的法门，能度众生。如果他也 
无心，谁度众生呢 F 

慧忠说:“无心是真度众生。若见有生可度者，即是有心， 
便不能脱离生死范围 。”㉝ 

灵觉问，今既无心，释迦牟尼出世，说许多教迹， 可岂虚 

言?” 

慧忠说1“佛说教也是无心 /㉝ 
灵觉问 ，说 法无心，应是 无说， 

慧忠答:“说即无 ，无 W 说 

灵觉问:“说法无心，造业是不是有心呢?” 

慧忠答 ，无心 即无业今既有业，心即生灭。何得无心 

■ L 

呢? " 
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灵 觉问: “无心即成佛,和尚现在成佛没有 



慧忠答 ，连心 也没有，谁说成佛呢？若说有佛可成 * 还是 
有心;有心即有漏，何处得无心 ? B 

灵觉问；“既无佛可成，和尚还得佛用吗 
慧忠答^心都没有，用从哪里来呢? 

灵觉问:“茫然都无，莫不是落入断见吗?” 

慧忠答:“本来无见，谁说是断呢?” 

灵觉问:“说本来无 E ， 这不是落入空吗?” 

慧忠答: u 甚至空亦没有，你处可落呢?” 

灵觉问，能所俱无。设忽有人持刀来取命，这是有还是 
无呢， 

慧忠答:“是无， 

灵觉问：“痛不痛呢?” 

慧忠答 ，痛亦 是无， 

灵觉问，痛既是无，那么，死后生何道呢?” 

慧忠答:“无心，无生，亦无道/ 

灵觉问:“既 得无物，便得完全自在；但为饥寒袭逼时，你 
如何用心呢?” 

慧忠答:“饥便吃饭，寒便着衣， 

灵觉问:“既然知饥知寒，应该是有心。” 

慧忠答，我问你:若有心，心作何相， 

灵觉说，心无形相， 

慧忠答:“你既然知道心形无相，即是本来无心，怎么能说 
有心呢?” 

灵觉问:“如果你在山中遇见虎狼，如何用心呢 
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葱忠答 t “见如不见，来如不来I彼即无心，即使恶 兽也不 
能加害你。” 

灵觉问，寂然无事，独见无心，名为何物?” 

慧忠答名为金刚大士。” 

灵觉问 ，金 刚大士有何形相?” 

蕙忠答，本无形相， 

灵觉问 ，既 无形相，说何物是金刚大士呢?” 

慧忠答，唤作无形相金别大士， 

灵觉问 t “金剐大士有何功德?” 

慧忠答^一念与金刚相应，能灾无数劫生死重罪,得见无 
数诸佛。金刚大士功德无量，非言语所能形容，非心意所能陈 
述*即使无量劫住于世间而说其功德，亦不可尽， 

灵觉问:“什么是一念相应呢 

慧忠答 ，记忆 与智蕙俱忘，即是相应，⑩ 

灵觉问，记忆与智蕙俱忘，谁见诸佛呢?” 

惹忠答 ，忘 即无，无即佛。” 

灵觉问:"无即言无，怎能唤作佛呢?” 

慧忠答 * 无即空，佛亦是空。故曰无即佛，佛即 无。” 
灵觉问，既无纤毫可得,又名为何物呢 r 
慧忠答 ，本 无名字/ 

灵觉问: H 有没有和它相似的东西广 
. 慧忠答 ，没有 东西和它相似，世间没有和它相比的东 
西。" 
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三解释无心说的其他对话 


1* 一和尚问天台云居智禅师，“见性成佛的意义是什 

么 r 

禅师答•/清净之性，本来湛然，无有 动摇。 不属有无、净 
秽、长短、取舍 f 体自如如。如是明 HL , 万名见性。性即佛，佛 
即性，故曰见性成佛/ 

和尚问 ，性 既清净，不属有无，因何有见呢 
禅师答 ，有见，但无所见。” 

和尚问，既无所见，怎能有见。” 

掸师答 ，见处亦无， 

和 尚问: 如是见时，是谁之 见呢? # 

禅师答，无有能见者， 

2. 一和尚问长沙景岑禅师*“所谓平常心是迸的 意义是 
什么?” 

禅师答，想睦就睦 I 想坐就坐， 

和尚说，我不懂你的 意思， 

禅师答:“夏天，找阴凉地方;冬天，坐火炉边。” 

3. 圆的律宗大师来见大珠慧海说，你修道时，是否有特 
殊的修道方法?” 

慧 海答:“有/ 

圆问 t “是什么?” 

慧海 答:“ 饥时吃，疲时睡。” 
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圆说， 这是任何人都做的，他们的方式和你的一样吗? 3 

慧海答，不一样， 

圆问，为什么不一样 P 

慧海答 ，他们 吃饭时，不只是吃，还产生各种妄想 I 他们 
睡觉时，不只是睡，还陷人各种妄念中。这就是他们与我不同 
的地方。” 

4 . 九沙与国寺振朗禅师见石头希迁说，“如何是祖师西 
来意? 

石头答，志问露住， 

振朗说 t “我不懂称的意思。” 

石头说:“我也不懂。” 

这句话使振朗悟道。后来，当一个和尚向他求教时 * 他大 
声说，上座 

和尚答，是。” 

振朗说•，你离开了自己。这样，你为什么不注意我怎样 
做呢? 

振朗又擦擦眼，似乎荽看得更加清楚那和尚一句话也 
没有说。 

5. 药山惟俨静坐的时候，一个和尚跑来问他 ，你 在这里 
兀兀地思量什么？” 

药山答，思量那不可思量的 东西， 

和尚问，怎能思量那不可思量的东西呢 f 

药山答 ，不思 量， 

6. 一个和尚求尜山开导他*因为他还在暗中摸索自己生 
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命的意义。药山静魷了很长时间。这种静默具有重要的意 
SU 如果和尚能够体会，就可以知道药山静默的原因。但是， 
那个和尚并没能够体会，于是药山就说，要我对你所面对的 
问题加以说明并不难。不过，最重要的还是要毫不加以思考 
而立刻抓住它的意义。这样，便能近道。相反的，如果你有所 
犹豫面开始思*，最后将变成我的罪过。所以，最好不说什 
么，这样，我们都可以避免更多的拘束系缚， 

7 , 一次，仰山问马祖弟子中邑洪思，如何得见佛性?” 
中邑答，我给你说个比喻，好像一间房子有六扇窗子，里 

面有一只猴子。当外面有猴子在东边窗下喊‘猴子，猴子’时， 
猴子即出声回应6像这样六扇窗子都喊，六个窗子都有应 
声/ 

* 仰山起身感谢中邑的賜教，说，刚才蒙和尚作此比喻，无 
不了知，只是还有一事请教。如果室 ' 内猴子睡着，室外猴子想 
与相见又怎么样呢?” ' 

中邑走下绳床，握着仰山的手痄舞 说:“ 猴子，猴子！与你 
相见了 & 这好像醮螟虫在蚊子眼毛上作巢，向十字街头大喊 
说*土广人稀，相逢者少! # 

8. 百丈怀海问马袓道一:“如何是佛法旨趣?” 

马祖答:“正是你舍身的地方。” 

■ 

^ 9. 马祖问百丈用什么方法印证禅道，百 丈举起 手杖拂 

丨 尘。马 祖问： “都在这里吗？还有别的东齒吗？ ”百丈停止拂 
『」 尘。 1 

10. 麻谷宝彻禅师随侍马祖一块走路 时间; “什么是大涅 


■ 
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槃 ？ B 


马袓答，快 
麻谷问 ，急个 什么? 

马袓说 ，看水 r 

in —讲僧参见监宫齐安国师，齐安问，座 ( 主作何亊 
业?” ' 

讲惽答:“讲华严经。”. 

齐安有几种法界?” 

讲僭答;“广义地说，有重重无尽法界简单地说有四种 
法界， 

齐安举起手杖拂尘说 ，这个 是几种法界?” 

讲憎沉吟许久，想找一个恰当的答案&齐安等不及了 * 
说:“ 思而知、虑而解是鬼家活计，正如日下孤灯，果然失照， 
12, 〃和尚问与善惟宽禅师:“道在何处?” 

禅师答，只在目前， 

和尚问 ，我 为何 不见， 

I 禅师答 ，因为 你有‘，我’的缘故，所以不见。 

■ 和尚问，我有‘我 * 的缘故.所以不见，和尚见到了吗 
禅师答 ，有 你有我，反复展转,所以不见道， 

和尚问:“如^：无你无我，能见道吗?” 

惮师答/如果无你无我，谁求见道呢? # 

13* 归宗寺昝常惮!^与南泉一起用茶时，南泉说，从前 
与师兄商量语句,彼知己知^此后或有人问究竟之事,你怎么 
说， 
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智常说，现在我们所坐的这一片地，大好作庵用。” 

南泉说 ，现 在且不谈作埯的事，我问你究竟之事怎么 

样?， 

,智常把茶具端走，并从座位上起来。南泉躭说1“你喝完 
了，我还没有， / 

智常说，像那样讲话的人，滴水也不得喝， 

四对禅无念的解释 

■ J 

若想了解慧能及其宗派的思想体系，为了有助于那些不 
习惯用东方人方式看世界的读者们，作下述解释。 

慧能哲学中最重要的是关于 S 性的观念。值得注意的 
是，不要把自性当作实体来看。自性不是从个体观念中除去 
- 切相对性^有限性的东西以后所留下的剩余物，也不是常 
识所说的自我，不是灵魂、精神，也不属于什么悟性的范畴，不 
属于这个对待性的世界，也不属于上帝或 B 真我”，甚至婆罗门 
的最髙实在。我们不可能用什么方式对它进行描述或者下定 
义。但是，没有它，日常生活中所见所用的这个世界又会崩 
溃，说它存在就是否定了它。它是一种奇抄的东西。为了更 
加清楚这一意义，我继续给予解释。 

佛教的传统术语中，自性就是佛性，也就是构成佛的东 
西。它是绝对的空，绝对的如如即真如。是否可以将它称为 
西方哲学中惯用的“纯粹存有”呢？尽管它与主客二元的对侍 
世界没有关系，为了方便，我还是称它 为“心 '也称它为“无 
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念' 因为佛教术语中多心理学名词，并且宗教主要是一种关 
涉生命的哲学，所以，“心”、“无念”这样的名词，是用作自性的 
同义词。值得注意的是，不要把它们与经验心理学中的名词 
相混，我们至今还没有谈到经验心理学。我们所谈到 尚只是 
超验世界，在这个世界中，连这种影子都没有。 

自性中有活动、悟，无念 也是& 觉的，在这里，不会产生 
“为什么?” # 如何?”这样的问题。应该将自性中的悟或活动 
着作一个无法否认的事实。铃响了，我听见它透过空气而来 
的运动。这是一个平常的知觉事实。同样，无念中起念也是 
一个经验事实。在这里并没有什么神秘。如果用逻辑来表示， 
就会有一种明敁的矛盾，这个矛盾一且开始，就会永远自相抵 
触。不论什么，现在我们有了一祌自觉的无念或自我反映的 
心。经过这样的改变以后，自性就是般若。 

作为无念中起念的般若，从两个方面发生作用。一方面 
是对无念，一方面是对有念 & 对无念则是名副其实的般若，对 
有念则是小写字母表示的心。从这心中 产生了 二法对待的世 
界：主体与客体、内在自我与外在世界等等。因而，在自性心 
中，也可分两个方面,就是无分別的般若心和二法对待心。前 
者属干这个世界，但只要与般若相通，就直接与无念相通， 
这就是自性心。后者完全是这个世界的心，也安干这个世界， 
与这个世界中的一切杂乱现象混在一起。 ' 

后者的心，慧能也称它为“念、 心印念 ，念目 P 心。相对地 
看，前者的心 W 称为“无心”，与后者的心相对立 D 由于后者属 
于我们日常经验的一面，前者便是超越经验的心。用禅家 
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哲学的名诃来说，是不属于心的东西，也称为“无心”或“无 

念％洱强调一下，般若是一把两面锋利的剑*一面切刺无念, 

一面切刺有念 P 前者称为0性心，相当于“无 心”。 “无心”是 

作为般若有念一面之心的无念阶段。下图会使我们明了无 

> 

念 i 


Q 性 
无念 A 

般若 

I 


1 

有念(悲） 

无念 B ( = 

I 

自性心) 

1 

有念⑶ 

1 

1 

无念 C ( 

=无心、 

1 

有念 

j __ 

1 

无屋：!> 

1 

1 

1 

经验心 



图中，无念 A 、 B、C 属干超越经验的层次，属于相同的性 
质。无念 DJR 于心理学所研究的经验学。有了这个留,再读 
一下 《坛经 > 中对“无念'“无心”的说明，想我们能更加了解慧 
能的思想并进一步了解前面所举各禅师的思想。 

i 

慧能将无念解释为“于念而无念”。这显然指知金到无念 
或“发现念中无念 s 。 阌中 c 所表示的无心无念是在经验层次 
之上。下面的话中， S 能将无念解释为:“于诸境上，心不染 

f 
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者'即心中不起念。《诸境”乃心识所对的世界，不染者”乃 
无念，即没有任何心念干扰心的作用。 

我们再看 C 层次的无念，慧能的话也非常 明白： 

“于自念上，常离诸境 I 不于境上生心， 

“于境上有念，念上更起邪见,一切尘劳妄想，从此而生， 
“何名无念7若见一切法，心不染者，是为无念。” 
a 悟无念法者，万法尽通。悟无念法者，见诸佛境界。悟 
无念法者，至佛地位。” 

通过上图和所引的话语，可以了解慧能凭借无念法想表 
达的看法。伹是，对于上图，我们应该注意，好象那逐渐浪进 
到经验心的无念，与任何渐变都没有关系，我们用上述分式 
对它进行分析和表现，容易以为无念中有许多等级，并1认为 
这些等级的种类是不同的，甚至认为较低者不含有较高者在 
内。实际上并非如此。许多无念彼此渗人，我们了解了其中 
的一个，也就了解了其刺余的<*同时也可以说，我们离开经验 
心中的无念时，无念就被净化了。还可以说，在我们达到无念 
般者前，必须完全除去厲干经验无念的一切识染^不过，这是 
禅学中的一个实际观点，若从理论上说，所有的无念都厲于一 
种意趣。 

至于慧能思想体系中所说的生起般若的意义是什么，为 
了避免误解，我再引一段话： 

“若起真正般若观点，一刹那间，妄念俱灾。若识自性，一 
悟即至佛地 ， d 
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智®*照，内外羽彻，识自本心。若识本心，即本解脱。 



若得解脱，即是般若三昧，即是无念， 

“用即徧一切处，亦不.着一切处。但净本心，使六识出六 
n . 千六尘@中，无染无杂，来去自由，通用无滞。即是般若 
三眛，自在解脱，名无念行。” 

般若 三眛鼸 是无念 e 如果般若完全指向自性，把其它的 
方面忽视掉了，那么，我们 也鼸使 自己从自身的矛盾性中得以 
解脱，并且成就自身。这是我们经验中固有的辨识上的矛盾， 
是不可逃避的。由于这一极端矛盾，事实上使我们廚有经验 
即生命本身成为可能的了6若逃离它，就是迷心的象征。因 
此，葱 能说： 

“若百物不思,常令念绝，即是法缚，即名边见。” 

这段话读来不大好懂，因为它含有历史的意义。在慧能 
那一时代，实际上在慧能之前，甚至他之后，一些人想尽力凭 
借断灭一切心念活动以避免生命中这种固有的矛盾，产生一 
种绝对空、绝对无，彻底否定的境界。这些堍界是扼杀生命，自 
我欺骗并以为得到了真正的生命。他似被妄念束缚，以为法 
就是灭。事实上，任何形式的灭都不可能，被视为灭的，只不 
过是另一种肯定方式。不论人如何努力，终跳不出这一牢笼。 

慧能的无念观，也就是禅学中心思想的构成者，自然而然 
地保存到神会语录中，并被给予了十分确切的解释。下面看 
一下德山宣鉴和黄檗希运二人的话 & 

德山： 

“若也于己无事，则勿妄求。妄求而得，亦非得也。汝但 
无事于心*无心于事，则虚而灵空而妙。若毛端许言之本末者, 



皆无自欺。何故毫厘系念，三涂业因。瞥而情生*万劫羁锁。 
圣凡$号，尽是虚声 t 殊相劣形，皆为幻色。汝欲求之，得无累 
乎 f 及其厌之，又成大患。终而无益， 

黄檗希运在《传心法要》的开头就指出，心即佛，在心之 
外，没有什么其他的菩提之道。心即无心，达到无心就是达到 

I 

了佛学最终的目的。如果参照前面的图表和慧能对佛的观念 
读下面的一段话，就能更加明确禅的中心韋旨。 

. “师谓休(指裴休）曰：诸佛与一切众生，唯是一心，更无别 
法。此心，无始以来，不曾生,不曾灭，不青不黄，无形无相，不 
属有无，不计新旧，非长非短 ，非 大非小，超过一切限量名言踪 
对待，当体便是，动念即乖，犹如虚空无有边际，不:可测度■。” 

“唯此一心即是佛，佛与众生更无别异，但是，众生著相外 
求，求之转失。使佛觉佛将心扳心，穷劫尽形终不能得，不知 

V 

d 

息念忘虑*佛自现前。” ^ 

“此心即是佛，佛即是众生6为众生时 ，此心 不灭，为诸佛 
时，此心不添。万至六度万目,，河沙 ® 功德本&具足，不假修 
添，遇缘即施，缘见即寂。若不决定信此是佛，而欲者相修行 
以求功用，皆是妄想，与道相乖/ 

"此心即是佛，更无别 W ， 亦无别心。此心明净犹如虚空, 
无一点相貌。举心动念即为法礼，即为著相。无始以来*无著 
相佛。 f 六度万行欲求成佛，即是次第。无始以来，无次第 
佛。但 k 一心，更无少法可得，此即真佛， 

# 佛与众生一心无异，犹如虚空无杂无坏，如大日轮照四 
天下，日升之时明遍天下，虚空不曾明，日没之时暗遍天下，虚 


空不曾 暗。 明暗之境6相凌夺，虚空之性廓然不变。佛及众 
生心亦如比。若观怫作清净光明解脱之相*观众生作垢浊暗 
昧生死之相，作此解者，历河沙劫终不得菩提，为著相故。唯 
此一心更无微尘许法可得， 

“即心是佛，如今，学道人不悟此心体，便于心上生心 * 向 
外求佛，著相修行，皆是恶法，非菩提道 J 
, w 供养十方诸佛，不如供养一个无心道人。何故7无心者 
无一切心也。如如之体。内如木石，不动不摇，外如虚空，不 
塞不碍，无能所、无方所、无相貌、无得失。趋者⑬不敢冬此结， 
恐落空无栖泊处。故望 M 而退，例皆广求知见。所以，求知见 
者如毛，悟道者如角， 

中国语言，尤其禅肀所用的语言*都有颇深的含义，但译 
成英语等其它文字时，就失去了它深刻的含义。事实上 ，表现 
中国人写作特色的含混性，正是它的力量所在 : 只说出有关的 
几点,至于这几点之间的连接如何，意义如何 V ，凭读者的知识 
和感情而定。 

禅家不喜欢繁长,所以，在必须表达的时候，尽量使用最 
少的文字。不仅一般的对话是这样，解释禅学的一般议论也 
是这样。上述黄檗和德山的话中，就有一些意义颊为深远的。 
譬如德山的“但无事于心，无心于事”以及黄檗的“直下无心”。 

在德山和黄檗那里，禅被看成与日常生活有直接关系的 
东西。这里，没有虚幻的空想，没有令人头痛的抽象观念， 
没有使宗教变成爱惜戏剧的温情。它只是如实地接受着 EJ 常 
的经验事实，并 ii 从这些事实中得到一种无心的状态。 


/ 
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-黄檗 说过: “但于见闻知觉处兕本心，然本心不属见闻知 
觉，亦不离见闻 知觉， 无念，对无念的认知所构成的无心，是 
我们从惑觉和思想得来的一切经验的基础。在我们有了某一 
种经验时，替如我们看到一棵树时，发生的唯一的事情，就是 
对树的知觉。这个知觉是否厲于自己我们并不知道，我们也不 
认识这个立于我们自身以外的对象。対一个外在对象的认识, 
早就假设有内外、主客、知与被知的区分。当这种区分产生并 
且被我们认识和执着时，经验的主要性质就被忘却了，从而产 
生理智与感情上的纠葛。 

无心状态指心与世界分离前的一段时间。这个时候，与 
外界对立并且通过感官接受外界印象的心还 p 有产生。不 R 
如此，就是世界也还没有产生。可以说，这是 i 空 KT 状态，只 
要我们停留在这里，就没有发展和经这是无所作，也就是 
灭。但事实上并非如此。在空中起念，也就是般若的生起，是 
无念与有念的分离 ，用逻 辑的方式来说，是基本辩证对立的产 
生。无心是所起般若之无念的一面，而其有心的一面則自我 
展开进入知觉的主体和外界。这就是黃檗所说本心不属见闻 
知觉也不离见闻知觉的意义。无念与意识世界直接对立，但它 
们彼此相近也彼此限制，此否定彼，但这种否定实际是一种肯 
定。 

不论这种否定性质怎样，禅往往接近我们曰常的经验，也 
就是南泉和马祖说下述话时的意思 t 
a 平常心是道 
、饥时吃饭，疲时■觉。” 
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这种日常活功中，没有居闽的因素，如对象的认识,时间 
的考虑，价值的衡量等等，因此，无念便以否定自己的方式肯 
定自己。下述例中，是那些尽力开导自己弟子的禅师们所体 
验的无念的实际作用， 

1. 一 僧问首山省念(公元九二五——九九二 > t tf 捃经中 
所说，一切诸佛皆从此经出；此经是什么经?” 

省念说:“低声，低声 

僧问，如何受持 ? s 

省念说 :“切 不得染污。" 

为了能够使读者更加明了这段对话的意义，我 in 可以说 
“此经”并不必指 < 般若波罗蜜多 >，而是指慧能所谓的本性，黄 
檗所谓的本心或亊实上产生万物的究竟所在。这个僧人所问 
的正是万物的最后根源。以前曾说过，这独立存在的最后根 
源，是我们每个人在理智上想要解释自己经验时所犯的根本 
错误。理智的本性在自身所陷人的迷宫中建立许多对待。无 
疑,这个和尚是这一极端矛盾的牺牲者^他可能大声问“此经 
是什么经? ”所以省念要他“低声，低声 ，臬 文没有告诉我们， 
这个警告是杏为诸佛出处所包含，但关午如何受持的次一问 
題却表活他对这方面有所领悟。什么？为何？何处？如何？ 
—这些都是与生命的基本了解没有关系的间題。但我们的 
心中却充满这些问题，这一事实是我们人类的祸根。首山省 
念沏底晓悟这一点，因而不想作任何理智的解决。他最实际 
具体的回答印"低声，低声 i ”这一回答可以一下子解决这个最 
严重的问题。 



U 一和尚问省念，虚空以何为体，虚空可以解释为天 
空或空处。古人将虚空视为一种客观的 实在。 和尚问什么东 
西支持这个空处，什么是它的体,什么是托住这个虚空 的体。 
但是，这问题的真正盘义并不关涉虚空之空，而是朵涉这和尚 
自己的心境，这心境是他以传统方法长时间禅定之后达到的, 
也就是以扫除心中的心念和感觉而达到的。象许多信怫者和 
凡天一样，他以为虽无法加以界定，.但却有一个东西，总可以 
视为无支持者的支持者^对这个问题，省念的回答是，老僧 
在你脚底/“和崮为什么在零人脚底 r 和尚又问。省念 又答: 
“知道你是个 瞎子广 和尚的提问相当难解，如果省念是位哲学 
家， 他会加以详细议论。但是，因为他是一个接触日常经验 
事物 、重 视实践的禅师，所以只提自己与弟于的空间关系。不 
直接了解这一点又向他提出另一问题，就便他感到厌恶并用 
轻蔑的话打发了提问的和尚。 

3. 另一次，一个和尚问省念:“学人久处沉迷，请师一 

接 。 ” 

省念粗率地答道:“我没有这个闲功夫/ 

和尚对他的回答不满意*不明白这话的含义是什么 * 于是 
又问：“和尚为什么如此 f 

省念答道 :“要 行即行，要坐叩也。” 

省念的回答非常简单，他是自由自在的，不需要任何思 
虑，在他的行为和意念之间，没有任何道德或理智的中间媒介 
物，没有“心”的介人。因此，也没有问题扰乱他内心的乎和， 
他的回答只不过确切地表达了这一点， 
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4. 一和尚问省念 :“如 何是和尚不欺 人眼， 

这个问题确实是要支配这位禅师一切经验的真正无欺的 
心理态度^通常，我们的眼睛总是蒙上各种尘埃，因而光的折 
射使我们无祛对事物得到正确的看法^省念即刻答道 ，看, 
看，冬天来了， 

也许他们是在一个山寺中对话，寺外的树木在寒风中颤 
动，两个人正在观看似要下雪的天空。冬天真的要来临了，这 
里不存在欺骗。可这和尚却坏疑是否还有其它的东西，所以 
他说，究竟意义是什么 ? w 

省念答道，即便春风至， 

这里，没有深奧的形而上观念，只是用最平常的语言告诉 
我们一个简明的事实。在哲学和神学家中，这和尚的提问可 
能引出完全不冏的处理方式，但禅师的眼睛却落在人人接触 
的日常经脸事实中。在禅师看来， 闱在 他四身岛任何神秘都 
不是神秘，只有无知而寻找它的人，才觉得神秘， 

这些话足以表示禅师们对那些使许多容易接受宗教信仰 
者内心感到烦恼的所谓形而上或神学问题的态度，也足以表 
示出他们为开导弟子们而处理问题所使用的方法。他们从不 
进行抽象性的讨论，只注意自己的 n 常经验，也就是平常所说 
的"见闻知觉' 他们认为，如果有无念的话，就该在“平常心 " 
中了解无念。因为在无念和“见闻知觉”之间，没有任何中间 
者。后者的任何活动都含有无念。为了加深读者的印象，再 
举几个例子。 

5. 一个和尚问投子山大冋禅师，哪吡太子折骨还父,折 



岗还母，什么是哪叱本来身， 

大同禅师放下了手中的杖子。 ( 

从概念上看，这是一个很 严重的 问题，关涉所谓无我说。 
当五蓬@分散时，五葱和合®背后的人到哪里去了呢？只说 
五蕴性空，五蕴和合与散灭，对那些没有实际体验这事实的人 
来说是不够的.他们想依据心识生起后所得逻辑来解决这 
个问題。他们忘记使自己陷入理智的死路后怎样跳出来。无 
我说是一种悻验的表現，并不是逻辑的结论。不论他们如何 
想用逻辑的精密去获得这一说法，都注定要失败，或者说，他 
们的推理映乏令人信服的力量 p 

佛灭后 * 许多论师竭尽推理之力想在逻辑上建立无我论， 
但是,有多少信佛者或外人在理智上真正相信这种无我论呢? 
如果 相信， 那是因为他们的体验而不是理论的力量。开始是 
佛个人对此有实际信心，然后才产生逻辑的解释来支持这一 
信心。 这种解释是否彻底圆满，无关重要，因为经验的信心才 
是既成事实， 

这就是禅师们的*点。他们让哲学家去看逻辑方面的东 
西,他们满足于从自己内心体验得来的结果。结杲逻辑家想 
否定他们内心体验的有效性，他们会说逻辑家应该用其可以 
运用的工具来证明这个事实。如果逻辑家不能令人满意地做 
薄这一点，也就是在逻辑上确认这个体验逻辑,那么就是逻辑 
家的失败。现在,他对他的工具必须发明一种更有效的运用6 
人类最大的错误就是把逻辑勉强加在事实上。相反,创造逻 
辑的 f 倒是事实^ 




6* 一个和尚向福 溪掸师 t “缘⑯散归空，担空归何处呢?” 
这一问题与上面哪叱太子“本来身”的问题有同样性质。 
我们往往在本身经验之外或之后去寻觅某种东西，忘记了这 
个寻觅是没有止境的。禅师们淸楚这一点， H 而也避免这种 
纠葛。于是，福溪喊:“兄弟呀 r 
和尚答道 ，在 ，老师。” 

禅师于是问，空在 何处， 

可怜的和尚仍从概念上进行理解，不能了解空在何处，于 
是又要求:“请告诉我空在何处。” 

禅师不说什么，只挪揄地说了一句，象波斯吃的红胡 

椒， 

唐代的中国，京城里一定住着很多西坺各国的人’，象现在 
说的这件事一样，在掸家的文献中发現有很多地方提到波斯。 
甚至有人认为中国掸宗的创立者达摩大师也是波斯人。也许 
波斯人只是外国人的代名词。一呰唐代的史学家显然不知波 
斯与印度的分别。禅师所说的波斯胡椒乃是他不能用适当的 
中国癀来表示这个经验，因他对这个国家一无所知 Q • 

7- 一和尚跑到投子处说，我从远地来见你，你有一言教 
我吗?” 

禅师答道，年纪大了，我今日背痛。” 

这是掸家的一言之教吗？对一个从远地跑来求教于禅师 
的人來说，只回答“我的背痛”似乎太冷淡了。但是，这样看你 
如何看待这个事情。禅家只谈日常经验，这#师的背痛应该 
看作直接指出本来的无念。如果和尚仔细想过这件事，就会 
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立刻明白投了禅 师要他 向什么方向看 e 

.但是，这鱼是对无念要加以注意的地方。虽然我一再对 
此而强调过，我还是要引用投子禅师的一段话。 

一个和尚问他:“如何是一念不起 ?" 

这句话表示一种意识状态，在这种伏态中，一切心念都被 
扫除了，只有空^ 和尚想 知道这是否指的禅悟，也许他认为自' 
己已经悟道了0但是，禅师答道：“这真是荒谬/ 

另一个和尚问另外一个-师同样的问题，禅师的回答是： 
41 这有什么用呢?” 

显然，这位禅师不喜欢多数信佛者所设想的无念状态。 

一次，有人问投子:“金鸡未叫是什么时间?” 

这句话与前述两个和尚的看法相同。投子说，无声， 

和尚又问，金鸡既叫之后是什么时间?” 

投子说:“人 人都知 道时间。”、 

两者的回答都很平实，可我们也许不知道那神秘的、难以 
捉摸的、无法把捏的禅究竟在哪里。 

把禅看成神秘的是许多人所犯的一个严重错误。由子这 
个错误，使得无念不能以它无念的方式活动，而真正的问题則 
在概念的纠葛中消失。心在对立的概念之簡分裂，结*削产 
生了不必要的困恼。下而告知我们避兔矛盾的方法，说得确 
切一点，是告诉我们体验矛盾的方法。因为，生命实际就是一 
连串的矛盾。 

一个和尚问投子，旧年已过新年已来，是否有一种与两 
者都无关系的东西呢?” ' 



我们知道，禅是讲求实际的，也产生在日常发生的事情 
中。过去的已经过去，现在的已在这里，现在的也快要过去， 
实际上已经过去了。时间是这两个矛盾观念的相续，而在我 
们此生发生的任何事情都跨在过去与现在之间。我们无法说 
它属于过去还是现在，因为它是不可分割的。那么，过去的一 
件事如何演变到规在，使我们对完整的事情具有一个完整的 
概念呢？当我们把思想这样分割时，可能得不到结果。所以， 
译以最实転的方式来解决这个问题。投子禅师肯定地回答和 
尚的问题。 

和尚再一次问，电是什么 ? M 

禅师说:“当新年快要来时，整个世界都象充满活力，而万 
物也都在歌颂着‘新年快乐 



译者注 : 


①心:佛教咨词。作力一切精神现象的总称，泛指一切耪神现象，如 
“三界唯心心三观”等此与“识'“意”等概念相同。 
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© 妄心,木语。妄分别之心也菩提心沦>曰 ，妄 心若起，知而勿随。 
妄若息时，心滹空寂。” < 起信论 > 曰，一切众生，以有妄心，念念分 
别，< 楞枷经>曰《 皆是众生妄心计度， - 

⑦ 无念:佛教名词《 —是指认识不要存留世俗社界的忆想分别，而唯 
有符合佛教真如的念头。为禅宗最重要的教义^ 一是力《真如”的 
别称。此种“真如”，也称“无念真如”。 

⑧ 清净*术语。离恶行之过央、离熵恼之垢染力清净。 

m 三学《佛教用语。指学佛者修持的戒、定 ，慧。 （ a ) 戒学，即戒律，防 
止身、口、意三不净业。 （ b ) 定学 * 卽禅定，修持者思虑集中，观悟佛 
理，灭除情欲烦恼。 Cc ) 慧学： 即昝慧，能使修持者断險烦恼，达 
到解脱。三学概括全部佛教内容。 

⑯三昧，即 K 定”。定又译为“ 等持” 。佛教名词。 请心专 注一境而不散 





乱的楮神状态，佛教以此作为取得确定之认识、作出确定之判断的 
心理条件。在我国，此 1£ 定"往往与禅连称，成为含义广泛的禅定 3 
⑪小乘*即小乘佛教。原是巵来大乘佛教对原始佛教和部派佛教的 
贬称。学术界沿用之，而无襃贬义。主要经典是《阿含经>等。 

⑫大乘:一世纪左右形成的佛教派别，也称大乘佛教。自称能运栽无 
置众生从生死大河之此岸迖到菩提涅槃之彼岸，成就佛果,而贬祢 
原始佛教和部派佛教力“小乘"。二者主要的区别是：小乘把释迦视 - 
力教主，大乘则提倡三世十方有无数佛，并迸一步把佛神化；前者 
追求个人自我解脱，把，身灭智 '证得 阿罗汉作为最高目插。后 
者宣传大慈太悲、普痺众生，把成佛 渡世、 建立佛国净土作力最高 
* 目标。在 X 学上，前者只否定人我的实在性，后君还否定法我的实 
在性。在修笱上,前者着重于三十七道品的宗教道德修养，后者倡 
导以六度为內容的菩萨行大乘佛教的主要经典有£般若经>、<维 
摩经 > 、他 孕经*等。 

⑬ 坐:指 6 ■盘腿静坐 n ，行 11 禅定"。 

⑭如来，佛的十号之一。如来者，乘如实道来成正觉也6 
⑮定慧郎等 I即定与慧是一个东萌。 、_ 

⑯一剎那>术语。谓时间极少〆仁王经> 上卷曰 ，九十 刹那为一念。 
一念中一刹那，经九百生灭， 

⑬诸庹 * 中国文字中称为境，意指“境界 1 境界所包围的区域' 
“环境”、“客观世界 '从意 义上说，和心对立。 , 

⑯法界 * 佛教咨词。有多种用法 i(a) 十八界中之 u 法界'持指“意识 31 
所缘虑的对象。 （b) 泛指各种事牧^界指分界，即事物的类别。 （c> 
指现象的本源和本质 f 尤其指成佛的原因，与真如、交性、实际、无 
相、实相等概念的性质相同。中国佛教名派对“法界的解说特多 T 
如华严宗立四种法界，天台宗立观门十法界、密宗立密教十法界 & 

⑬三十二相:也称“三十二大人相'“三十二大丈夫相 n 、 w 三十二大士 
相'“ 四八相 H 等。佛敦用语。谓佛陀生来不同凡俗，具有神异容 
貌，有三十二个显著特征> 与细微的特征八十种妤，合称“相好 '据 
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<大 智度论 > 卷四，三十二相是，足下安平立相。足下二轮相，脚心 
有轮宝(神奇的战车轮）的肉纹^畏指相 & 足根广平相 5 手足指缦 
网相 D 手足柔软相。足趺高满相，伊泥延膊相。股骨如鹿那样纤 
好。正立手摩膝梠。阴藏相（陌部如马)。自广苌等相。毛上向相0 
一孔一毛生相金色相。丈光相。细薄皮相。七处隆满相 & 两腋 
下隆满相。上身如挪子相。大直身相^肩画好相。四十齒相0齿 
斉相牙白相。狮子颊相。睬中得上妹相 ^ 大舌相。梵声相。真 
青眼相。牛眼睫相，顶餐相。白毛相。 

© 六根:佛教名词 & 被视力"心所依者 n , 是“有情本'也称“六倩'指 
眼、耳、奥、舌、身、意具有能取相应之六境，生长相应之六识的六种 
功能。 

% 拂智 I 佛教名词，指佛所特有的智慧。 

@实相:佛教名词。与真如、涅槃、性空、法性、无相、真实、实际、实性 
等概念的含义雷同，以世俗认识之一切现象均为“ 假相' 唯有摆 
脱迸俗认识才能显示请 法“常 住不变"之真实栢状 

@中道:佛教用语。即脱离两边”(两个极喘）的不偏不倚道路或观 
点、方法。大小乘对中道的解释不尽相同，但都认为它是佛教最高 
的 64 真理'有时与真如、法性、实相、佛性 同义， 

@第一义谛*又称二谛。原为古印度婆罗门教用语，为佛教所沿用。 
指俗谛和真谛6谛*指真实不虚之理；两种真理，谓之二褅。佛教 
名派对二谛所下的定义，不尽相同 D 

^六识 * 佛教名词。对"识”所痄的分类。十八界中的六识界6指依 
据“六根”射于六境生起见、嗅 ，铱 、触、思虑等作用的眼识、耳 
识、鼻识、舌识、身识、意乳 

© 正念 I 佛教用语 6 八圣道之 一 ， 指离邪分別而念，法之实性。<慧远 
观经疏 '捨 相入实，名为正念。 ■ 

© 本心* 佛教用语。即本原自心。 

㉘ 佛教名词。意力造作，泛指一坊身心活动 3 分类很多，一种分 
为三业，身业(行动)、语业(言语）、意业(思想活动)， 
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@ 三学 ，佛教 用语，指学佛者修持的戒，定、想，戒学 ，即戒律， 防止身 
口1 意三不净业。定学*即禅定，修持者思虑集中，观悟佛理，灭除 
情欲烦恼。慧学 i 即智慧 ，能使 修持者断除烦恼，达到解脱。 

© 无住 * 也称 “不住 ％佛教名词。指事物不会凝住于自身不变的性 
质 ，人的 认识也不应 Ui 固定的概念当 作車物 固有的本质。 

© 住 I 这里指住于心念。 

© 心念 * 这里涉及你的无念。 

痧无心可用，即得成佛 | 这句话的意思是 T 如果我们用心完成一件工 
作 T 这个要完成工作的用心就会发挥相反的作用，任何工作就都完 
成不了，只有心念的痕迹一扫而空时 t 才可以成佛。 

㉞无心自成佛 t 成佛亦 无心： 这句话的意思是，当我们竭力要完成某 
—工作时，最后精疲力尽。就你的意识而言，你是放弃了。但是， 
事实上你的下意识仍停在这个工作上，而在你发觉它以前你的工 
作已完 成了， 人的困境乃上帝的机会' 这便是“无心完成工作”的 
意义。但是，佛无心还有另一种哲学的解释。据佛家哲学，人+皆 
具佛性，从佛性产生般若，观照我们的一切身心活动 P 佛性产生般 

-若，就象太阳放出光热或镜子反照 外物一 样的无 A, 所以说佛无心 
或佛即无心。因此，从哲学上说，不必恃别用心 。 事实上，如果特 
别用心，反而是成佛的障碍。所以，“无心"就是除丢人为的重复的 
努力。 

痧无心是真度众生 …… ，这句话的意思是，生活有两个层次，一个有 
心,一个无心。属有心的活动，受业 的法则 支配。 M 于无心的也就 
■ 是 E 于无分别智的，并且带有无目的性的特色，因而也带有无价值 
性的特色。真正的宗教生活从这里开始，且力有心的生活层面带 
乘善果 C 

㉖佛说敦&是无心，这句话的意思是 ，悌 及在人间的一 切活动都属 
无心 E 面,都处于无价值世界，这里任何目的的范畴都用不上。 

㉛说即无，无即说 ，这句 话的意思是，佛的一切活动，都来自无心，也 
就是来自于空： 
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领呒无佛可成，和尚还得佛用吗，这句话的意思是，佛家哲学用两个 
观念即体和用來说明实构\这两个观念不能分开》凡有甩的地 
方,其后必有体，凡有你的地方，也必有用 D 但是，当我们说无佛 
时，如何能有佛用昵？那么禅师与拂法能荷什么关系呢 T 
m 心都没有，用从哪里来呢 ( 这句话的意思是，一 切都起 于无心，都在 
无念中，一切也都堕入无念中。没有佛，因#也没有佛用。如果一 
念生起弁有闬相，那么，就生起分别，就有 1 了执着，就乖离无念之 
m . 禅师坚守无念，不转到有心层面。这使新修和尚惑到迷惑。 
© 记忆与智意惧忘,这句话在这里是重述以前说过的回到无念，即是 
成佛。 * 

® 六尘:同六濟，佛教各词。指瑕、耳，鼻、舌，身、意六识所感觉认识 
的六种境界，即:色、声、香、味、触、法。 

© 河沙 * 这里是无限之意。 

⑬趋者 I 这里指向各处寻汞的人，即指向自己以外而东^人，然而， 
如此的趋者恐怕无栖泊处所，可能陷于空无之感，故希求近功，退 
而于知解中求之。 

⑭五蕴^泵译“五众'“五阴"。佛教名词。“蕴”，意谓积聚、类别 ，俱 
舍论 > 卷一中分色蕴、受蕴、想藴、行蕴、识蕴五种。 

© 和合<古代民间传说中象征男女相爱的神名。常画二像，蓬头笑 
面，一持荷花，一捧圆盒，取和谐合好之意 e 
⑯缘*这虽譬如四大、五空等 # 
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开悟 


禅学的精髄在于对生活和一般的事物获得一种新的现 
点。也就是说.，想了解禅的内在生命，需要抛弃支配着我们曰 
常生活的思想习惯，同时要看看是否有其他判断事物的方法。 
涣一句话说，我们日常的生活方式:是否足以使我们的精神湛 
望得到最后的满足。如果我们对这种生活惑 到不满 + 葚至我们 
0常的生活方式中，有某种剥夺我们精神自由的东西，我们就 
要力求一种使我们得到究竟和满足的方式。掸正是替我们完 
成这一目的并使我们得到一种新观点的东西 & 通过这袢新的 
现点，我们的生活能达到更新鲜、更深刻，、更满意的方面。但 
是，这种收获是我们在生活中所经历的最大的心理剧变，因而 
并不容易。这将是激烈的洗礼 p 也就最说，我们的心要®受 
一定的暴风雨、地震、翻山、碎石的剧烈变化。 
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学禅的人将这种新观点的获得称为悟的境 界。 这是觉 TP 

j ■( 

的另一名称，而觉是佛陀在尼连禅那河边菩提树下悟道以来 
和其印度信徒所用的一个名字 a 在中国，表示这种体验的还有 
另外的名词，每个名词都有其特殊的意旨。总之，没有悟就没 
有禅，悟是榉学的根本、禅没有悟，就等于太阳碴有光和热。 
禅可以失去它所有的文献，失去所有的寺庙，但是，只要其中 
有悟*禅会永远存在。 

悟可以解释为对事物本性的一种直觉的观照。它与分析 
或逻辑的了解完全相反。实阮上，它是指我们习惯于二元思 
想的迷妄之心一直没有感觉郅一种新世界的展开，或者可以 
说，悟后，我们是同一种意料不到的感觉角度去观照整个世界 
的。不论这个世界怎么样 I 对于那些达到悟的境界的人们来 
说，这世界不再是经常的那个世界。，虽然它依旧有溁水和火* 
但它决不再是同一个世界，用逻辑的方式来说，它的所有对立 
和矛貭都续一了，都调合成前后一致的有机整体之中，这是神 
、秘与奇迹，可对禅师们来说,这种事是我们每天都在做的。因 
此，唯有通过亲身体验，才可达斜悟的境地。 

幸我 们解决一个數学上的难題，或完成一项伟太的发现 
以及我们处在最为危险、复杂的环境中，突然发现逃离的方法 
时，总之，就是当我们大声喊着我找到了！我找到了 这禅 
的话时，惲获得了类似悟的心境，只是这种心境 只涉及 悟的理 
智的一面，因此必然是部分的不完全的,也不能视为不可分割 
的整体的生命基础。作为禅的体验的悟的境界，必定与整个生 
命相关。因为禅所要求的乃是我们自己精神统一体的革命和 
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重新评价。数学问题的解决，止于解决而已，不能影晌一个人 
的整体生命。所有其他实际和科学上特殊问题的解决 ，都 是如 
此 ，并不 进人有关个人基本生活格局之中。但是，悟却是生命 
.本身的再造。如果这种再造是真正意义上的活因为有许多是 
伪装的），（它对一个人的道德和精神生命的影响便是革命性 

I 卜 

的。这些影响能够提高、净化和要求人_.徳和精神生命，有 
人问一位禅师，佛由什么构码，禅师答道，桶摩穿了，这一回 
答使我们看到，精神体验产生了多 么完全 的改变 D —个新人 
的诞生，确实产生了剧烈的变化。 

宗教心理学中，个人这种整个生命昀精神提升 t 称为"转 
变”(即改变宗教信仰），但是，由于这个名词通常是基督徒改 
宗者使用的，所以，严格意义地说，不能用在教徒的精神体验 
上， 尤其不能用在禅学信 徒的精 神体险上*这一名词具有太 
多性感或情绪上的阴髟，所以不能代替悟，悟乃处子一切的心 
智之上。我们知道*佛教的基本趋势是理昝多子情感，其觉悟 
观也与基督教的拯救观极不相同^作为大乘教派之一的禅宗， 
自然货有相当多的所谓超验理智主义色彩不过，这种《验理 

智主义不会产生逻辑的二元抡。如果我们用诗歌或象钲的方 

1 ■ , 

式来表示，悟便是“心花 开放” /茅塞顿开”、“心思活动的开 
朗％ 




达摩到中国时是公元六世纪初，因为那时信佛的人 R 专 
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心于椿确的哲学讨论或仅仅在表面上遵守着宗教仪式和戒 
律，所以，达摩想把悟带到中 S 佛教的实质中来。达摩主张的 
“只传心印”是指开悟，也就是能见到佛法的精神。 

六祖慧能之与众家不同，在于他在坐禅方面反对神秀领 
导的北派禅宗只求心定而鼓吹的寂静主义。他认为寂静主义 
者是半个瞎子，或者是生活在黑暗的洞穴之中。我们最好是 
在明白了这一点之后再继续从事研究。这样，我们就不会对棒 
的究竟目的有任何疑惑，就会知道禅的究竟目的根本不是在 
引起精神恍惚的禅定功夫上虚耗生命，而是见到我们自己的 
生命或打开我们的 悟眼。 

日本有一部 < 达摩六论>，书中无疑有一些达摩的话。但 
是，多数弁非达摩杂口说的，大槪是禅宗在唐朝开始普遍为中 
国佛教徒注意时所作。不过，书里的基本精神却完全与禅的 
原则相符合1其中一论名为“信仰世系论”，讨论见性 © 或悟 
的问題。就原作者的看法，见性或悟构成禅宗 fe 精髓 5 下面 
摘录书中的几段话： 

"如果你想见到佛，就应该见 你自匕 的本性 I 因为达本性 
就是佛。如果你没有见到你自己的本性，那么你心中想佛，口 
中念经，行为上持戒又有什么用呢？心中想佛，你的功德可能 
获得果报③；口中念经，你的智慧可能增长;行为持戒,你可能 
往生天上;做善事，你可能得 好报； 但说到见佛，你还离他很 
远。如果你自己还没有明白«会，就应读求明师指点，你彻底 
了解生死根本。一个没有见到自己本性的人，就不应该称为 
名师。 ， - 
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“当 一个人还没有见到自己的本性时，就无法脱离生死齡 
回©，不论他如何精通十二部经®典，永远不会解脱三界⑥之 
苦。古时有个叫善性⑦的人，能诵十二部经，但不能脱离轮 
回，因为他没有见到自己的本性。如果善性都是如此,那么， 
现在那些只能谈论几部经论躭以为自己是佛法解释者的人又 
会怎样呢？他们真是愚蠢的人。如果不了解心，念诵和谈论经 
文是绝对没有用的3卩果你想见到佛，躭应该见到你自己的本 

性，你自己的本性就是佛。佛是一个自由自在的人，-个 

既无所作也充所得的人 & 

如果 你不去 见你自己的本性而去外物中求佛，就永远求 
不到佛。 

“佛就 是你自己的心，不假外求。” I 

“佛”是西方名词，在本土指 # 悟性 '而所 谓“ 悟”又 指"精 
神上的悟。”反应外界的，接触外物的，扬眉眨眼和手 足缚动 
的，就是你自己楕神上开悟的本性这本性就是心，而心就是 
佛，佛是道，而道就是禅。禅这个简单名词是凡圣两者都不能 
知觉的，直接见到一个人的本性，这就是禅，如果你还没有见 
到自己的本性，那么，即使你精通经论数百部，也还是不了解 
佛法 3 佛法不是只凭借学习便可以了解的，最高的道是深不 
可测的，不是谈论或者讨论的对象。甚至经文也没有办法使 
我们达到这最髙的道。即使我们无知无识不认识一个字 ，一 
且我们见到自己的本性，也就得到了道^ 

“那些没有见到自己本性的人，可能阅经、念佛、勤作研 
究，一灭六个时辰都在实践宗教生活，长坐不卧，也可能博学 


105 



多闻 I 他们也许认为所有这些就是佛法。累世诸佛只抡 见性。 
诸法无常!当你还没有见到你的本性，就不荽说./我有全知\ 
这是最大的错误。佛的十大弟子之一阿难虽以博闻著称，但 
没有见到佛性，因为他只重视博学多闻……” 

六祖慧能回答下面问题，黄梅五祖传法给你，究竟传了 
些什么法门⑧哫? ”他就是强调这一点，他的回答是，没有什 
么法门，我们只淡见性，没有谈到禅定或解脱⑨， 

在其它的地方，他们被认为“迷 " 和“不屑与言的％他们是 
愚羞而静坐无思的人。可是，“即使是凡夫，如果他们突然悟 
道而打开心眼，最后会成为智者，甚至成佛/ 

当慧能听到北派禅宗的禅师们敦学生“住心静观，长坐不 
卧”时,便认为 # 住心静观，长坐不卧”是一种病态，而根本不是 
什么禅道。因此，他作了一首偈子： 

: 11 生来坐不卧， 

死去卧不坐， 

元是臭骨头， 

为何立功课?” 

当马祖在南岳般若寺时，整天盘腿静坐着冥思，他的老师 
南岳怀让看见了便问他:“你这样盘腿而坐是为了什么?” 

马祖答道，我想成佛/ 

南岳怀让听完后就拿了一块時在马祖旁边用力地磨 P 
马祖问 ，老师 ，你磨砖作什么 m 
怀让答道:“我想把砖磨成镜呀 
马租又问 r “時怎么磨成镜呢 r 
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怀让就说，砖既不能磨成镜，那么你盘腿静坐又岂能 
成佛? 

马祖问道，要怎样才能成佛呢? # 

怀让答 道:“ 就象牛拉车子，如果车子不动，你是打车还是 
打牛呢?” 

马祖哑口无言。 

怀让因而继 续说: “你这样盘腿 而坐， 究竟是为了学坐惮 
还是成佛呢？如果学坐禅，但禅并不在于坐卧，如果想成佛 * 
但佛并沒有一定的形相0佛不在于任何地方，所以没有人能 
抓住他，也没有人能舍弃他。如果你想用这种盘腿而坐的方 
式去成佛，就扼杀了佛，如果你执着于坐相，便永远不见大 
道。” 

这些话很平常，也没有使我们对禅的究竟目的产生任何 
疑惑我们清楚地知道，禅的究竟目的,不是以印度虽者静坐 
的方式使自己陷人无感觉状态，也不是想排除那些似乎来无 
影去无踪的心理波澜。禅师们常喜欢用日常生活中的琐屑事 
情使弟子们的心思流向一个前所未知的方向，就象撬开暗鱗 
而新的经验之流便从这开口处涌出来一样。也象钟表的报 
时，当预定的时间到了，就会噙嘀答答发出撞击的声音，我们 
的心之结构也象这机械一般，当某一时刻到了,那一向掩嗥的 
屏幕拉开了 ，便会 出现一个全新的展望，一个人的整个的生活 
格调也因此而改变了，惮师们称这种心理上的开放为悟，并把 
它看成自己教育学生的 主要目 的。 

由此来看，德国神秘主义者爱克哈特说过的一段话，极有 
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启发性 ，关 于这个问题，一位异教圣者与另一位圣者有一段 
很好的对话 〆 我感到内心有一神突然掠过理性的东西我知 
道它是某种东西，但无法确切知道它是什么。只是我认为如 
果我能够想象它是什么，就会把握所有真理。” 


下面举出一些实例，它们会告诉我们，当我们的内心发生 
这种转变，进人一个更加广大更加深刻的世界时，整个禅的薰 
陶也就获得了意义。因为，当这一智黻而又深刻的低界展开 
时，我们日常生活，甚至日常生活中极其微不足道的东西，都 
多得带有禅道了。因此，悟既是最平淡、具体的东西，又是极其 
神秘的东西《但是，生命不是充满着奇异、神秘、不可思议以 
至于远远地超过了我们逻辑的了解'了吗？ 

' 一个和尚要踉赵州从稳学禅。赵州问他，你吃过早饭没 
有? ”和尚 答道， 吃过了。”赵州就说，那么，就去洗碗碟吧，” 

据说，那和尚听了这话后，恍然大悟。 

德山宜鉴是一位精通<金刚经*的大学者，他听说有一种 
植本不解经文而可直接抓住自己的本心后，就跑到龙潭那里 
求教。一天,德山坐在外面想要参悟禅乩，龙潭对他说，为什 • 
么不进来? # 德山答道^天太黑了。”龙潭于是点了一支蜡绘 
他。他正去接的时候，龙潭突然把烛光吹熄，于是德山大 
悟/⑩ 

一天，百丈怀海随他师溥马祖外出散步，看 a —群野鸭子 
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飞过去，马 祖问， 那是什么?？ 

百丈答道/野鸭子。” 

马祖又问：“它们飞到哪里去， 

百丈答道，它们飞过去了， 

百丈说这话时，马祖突然用力扭了一下百丈的鼻子，百丈 
痛得大叫起来。 ' 

马祖于是又说:“你说它们飞过去了，但它们自始就一直 
在这里， 

百丈汗泷浃背 P 他得悟了。 

在洗豌碟、吹熄烛光和杻彝子之间 r 有什么可能 的联系 
吗？我们必须象云门一样地说，如果其间没有联系，那么它 
们如何能够使人了悟禅道呢？如果其间有联系，那么它们之 
间的内在联系是什么呢？如果我们的观察只限于学生心眼奶 
开之前的情形，也许我们就不能完全了解究竟问题在’什么地 
方。它们都是日常生活中发生的事情，如果禅在它们之间，那 
么，在我们知道它以前，我们每个人都是禅师^就禅中没有任 
何人为的东西而言，这有部分真理，但是，如果我们真要扭鼻 
子或吹熄烛火以使人看清真相，那么，我们的内心就必须注意. 
我们心的活动，真相就在我们要抓住飞鸭子和洗净的确碟以 
及吹熄的烛光和构成多种人生的许多其他事件之间的隐秘联 
系之处 c 

宋朝大禅师大慧宗杲的门下，有一个和尚名叫道谦。他 
参禅多年， 但 没有发现禅的奥秘。他的师傅派他出远门去办 
事，他非常失望。为时半年的远行，对他的参禅有害无益^他 





的同门和尚宗元十分同情他，对他说:“我间你…块去并尽我 
所能帮助你。没有任何理由使你不能在路上继续参禅。”因 
此，他们一起远行。 

一天晚上，道谦神情失望地要求宗元帮他解决生命的奥 
秘。宗元对他说，我能帮你的事尽量帮你，但有五件事我是 
无法帮助你的。这五件事必须你自己做。” 

道谦问那五件事是什么。 

P 宗元回答说，当你肚饿口渴时，我的饮食不能填你的肚 
子，你必得自已饮食。当你想大小便时，你必须自己照顾自 
己，我一点也不能帮你> 最后，除了你自己以外，谁也不能驮 
着你的身子在路上走, 

宗元的话，一下子 #r 开了道谦的心扉，道谦其时佚乐无 

比/ 

子是，宗元告诉他，他的工作已经做完了，再作伴远游下 
去,已没有什么意义了。因此他们二人分手，道谦继续他的远 
行。半年后，道谦回到原先的庙里，他回庙的时候 i 在半山亭 
遇见了大慧，大慧说 ，这人 连骨头都换了。”也许会有人问，在 
他的友人宗元给他那么具体的劝呰时> 掠过他心头的东西究 
竟是什么呢？ 

香严禅师是百丈怀海的弟子。百丈死后，香严往参沩山 
灵估。沩山是百丈的大弟子。沩山问香严:“听说你在百丈先 
师处间—答十)闲十答百，这是你的聪明灵利处，但用这种方 
式了解禅道,必会产生理智和概念的把握，这是没有多大用处 
的。也许你已经了悟惮道。你说一说生死根本也就是父母未 
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生你时的根本给我听听。” 

对此问话，香严不知如何怍答。回到自己的房里,把平时 
看过的文字以及先师语录的笔记，从头到尾寻找了一遍，可是 
—句对话也没有找出来。于是，他再次回到沩山那里，请求沩 
山说明。但是，对他的请求沩山只说，我的确没有什么东西 
教你，如果我教给你，你以后会笑我骂我。并且，我所教你的 
东西，是我的东西不是你的东西。” 

香严觉得十分失望。他认为大师兄对自己不好。最后， 
他决心烧毁那些无助于精神福乐的平 B 所看的一切文字，.从 
这个世界上完全退隐下来，过一种依照佛徒戒行的简单而又 
孤独的生活。他说 ，既然 佛法这么难于领会而向别人求教的 
机会又这么少，学佛法有什么用呢？今后我要做一个行脚僧， 
免得役使心神^ w 之后，他辞别沩山，在南阳国师慧忠禅师墓 
旁筑屋而居。一天,他在除草扫地的时候，抛珲的瓦砾击在竹 
上发出了声响，这使他忽然得悟，沩山提出的问题，他一下子 
清楚了 & 他无限喜悦，好象重新沐浴了父母的溫情。他现在 
才理解沩山当时没有为他说破的 恩典， 因为现在他知道，.如 
果沩山当时对他说破 ，躭 不会发生此时此刻的事情。_ 

下面是他在开悟后立刻怍出的颂辞，从中我们可以了解 
他对悟道的观念： 

“一击忘所知， 

更不假修持； 

动容扬古路， 

. 不坠悄然 .#U . . 、 



处处无踪迹， 
声色外威仪 i 
诸方达道者， 
咸言上上机。 


□ 

我们必须承认，禅中有某种无法解释的东西。无论多么 
敏感的禅师 ，都不 能用理智的方法分析使他的弟子了解它。香 
严和德山对经文和老师的议论都具有相当的知识，可他们想 
凭这些知识了解最高的道时，都不能达到目的,既无法满足自 
己的内心*又不能得到老师的赞许。悟毕竟不是凭借了解便 
可获得的东西。但是,一且掌握了它的钥匙，就可以使任何东 
西皆赤裸裸地呈现在眼前，整个世界也会表现出不同的一面， 
知者就会明白这种内在的改变^没有远行以前的道谦和悟道 
以后的道谦显然是同一个人，但是慧能大师看见他时，虽然他 
并没有说什么话，慝能大师却知道他内心发生了什么变化。 

马祖扭百丈的彝子，而百丈变得非常大胆地在师傅刚刚 
开始说法时将草席卷起。他们内心所体验的，并非用心作成 
的，复杂的可用理智加以证明的东西。因为他们都没有打算 
用一套学问式的议论对它进行解释，他们只做这件事那件事， 
或说出一句局外人无法理解的简简单单的话，而老师和学生 
却对整个事情感到满意。悟不可能是幻想，不可能是空洞缺 
少内容的，也不可能是投有价值的，也许是最单纯的可能体 
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验，因为它是一切体验的基础。 

说到开捂，禅所能®的,就是指出一条途径，其余的事情 
需要凭惜自己的眛验 t 也就是说，循着暗沄去达到目的—— 
只有靠自己去做，别人无能为力。虽然老师可以产生很大的 
作用，但是，除非学生内心有充分的准备， 否則 老师也没有办 
法帮勒学生把握事情 a 就像马儿不能暍水时我们就不能强迫 
马儿暍水一样，抓住究竟自的也要自己去败 s 也像花儿开放 
是缘子内在的需要一样，见到自己的本性也是自己内心充溢 
的结果这正是在内在和创造意义下禅属子个人和主观的很 
由。 ¥ 

在理智上，禅不会给我们任何帮助*也不会浪费时间对这 
些东西进行讨论。禅只是暗示、提示。达弁非它要表示不确 
定，而是因为这是它唯一能做的事情。徜若可能的话，它会尽 
力帮助我们达到开悟。事实上*禅也是尽一切可能来帮助我 
们的。正如我们在许多大禅师对其 M 子的态度中所看到的， 
当学生们被打倒在地的时候 * 我们决不要怀疑老师的善意。他 
们只是等待弟子内心完全成熟以达到最后的开悟，最后开捂 
的时刻到了，可悟禅道的机会也就无所不在了 * 他可以在听 
到一种模糊的声音或一句不可了解的话，或在看到花儿开放 
以及日常生活中一些琐屑事情如跌倒、拉屏幕、掮扇子时获得 
悟的契机。这些都是可能唤醒我们内心感觉的充分情景。显 
然，这些事情中的任何一件，都是最不重要的现象*但它对我 
们内心的影响，却远远超越了我们能够想象的东西之外。轻 
轻地蝕动一下灼热的金属丝，可能产生震璩大地的爆炸，其 



实，所有悟的原因都在我们内 心 6 这就是钟表拍打出声时，其 
中所有的东西都像火山一样爆发或闪电般掠过的原因。禅把 
这种情形称为《回到一个人自己的家/因为它的信徒者会说: 
41 现在你找到了自己，自始就没有东西离开过你，是你自己闭 
上眼睛看不到事实，在禅里面，没有任何需要解释的东西，没 
有任何需要教的东西。这些东西是能增加你的知识，但是，除 
非来自于你自己，否则，任何知识对你都是没有价值的，因为， 
借来的羽毛是决不会生长的 & 

因为悟使我们看清存在的基本事实，所以，悟的获得便表 
示一个人生命中的转折点。不过，悟的获得一定是彻底和明 
白的，这样，就可以产生令人满意的结果。要使“悟 # 成为真正 
的悟 t 内心的革命一定要是 完全的 ，要有自己的精神受到一次 
热烈洗礼的真正感觉。其感觉的强度与开悟者用力于达到悟 
的程度成正比。因为，悟同我们的心理活动一样，不仅有强 
度，还有程度，不热烈的悟，就可能达不到临济那样精神上的 
革命。禅是品性问瓤而非理智问越。也就是说，禅产生于作为 
生命第一原理的意志0光晖的理智并不能打开禅的奥秘， 
只有坚强的心灵才能啜饮无尽的源泉。我不知理智是否是表 
面的，是否只触及人格的边缘 * 但事实告诉我们,意志是人的 
本身。样正诉诸于这种意志。当一个人透彻地感到这种势力 
的作用时，就产生了开悟和禅的了解。如人们所说，当今，蛇 
已经成为龙•苒生动一点地说，一只普通的杂种狗•一种可怜 
的摇尾巴乞食并被街童无情踢打的动物，现在已变成吼叫声 
足以吓死一切胆小者的金尾獅^ 



故此，当临济恭顺地接受黄檗“三十杖”时,是一副可怜的 
形象，但是，一旦到了悟的境界，便变成另外一个人，他第一句 
话便说，黄檗的佛法不过如此。”而他再次看见黄檗时，竟在 
黄檗验上囘敬拳头。黄檗大声叫道，好不傲慢！好不鲁莽广 
然商，临济的鲁莽是有理由的，老禅师也不能不对临济的态 
度感到高兴 & 

在百丈和马袓师徒二人于野外散步看到飞鸭后的第二 
天，集会的时候，马祖刚上座准备说法，百丈就卷席离去 © 。马 
袓于是下座回到自己的房里，问百丈为何自己还没有说法他 
就卷席而去。 

百丈固答说:“因为我的鼻子昨天被你扭得痛极了， 

马祖问 ，昨 天你心里想到哪里去了？” 

百丈答，今天我的彝子已不痛了， 

多么异样的行为啊。他的鼻子被扭时，尚且完全不了解 
禅的奥秘，可现在却变成一头金毛狮子了。他成了自己的主 
人，发现了自我 * 行动自由自在，简直就似拥有了一切,连自己 
的老师也看不见了。 

毫无疑问，悟深深进人个人的内心。因此，正如我们在上 
述例证中所见，悟所带来的改变，是极其明显的。 

直到现在，我们所考虑的，只限于悟的客观的一面,因此， 
似乎不是 一 件非常特殊的事物——打开注视禅道的眼睛，如 
果禅师们说出一些恰如其时的话，弟子们就会立刻有所悟，见 
到一种向来想象不到的奥秘。这似乎完全决定于一个人其时 
的心境或心理准备状况。因此也许会有人认为择是一种偶然 



的事，但是，当我们知道了南岳怀让要费八年的时间去解答 
# 来者是谁?”的 问题， 我们也就会了解他能获得答案井表示 
“甚至 当一个人断定它有几分像时，就完全撖不住它 " 之前 ，他 
一定要经历的内心焦虑耜困扰。我们一定要看到悟的心理 
的一面，它显示出我们打开人类灵魂永恒奧秘之 n 的内心状 
态。对这一点，最好引证禅师们在回想自己悟道过程时所说 
的话 

高峰原妙是南宋的伟大禅师。他的老师第一次要他参 
“赵州之无”⑫时，他便尽力参证这个问題。一天，他老师雪岩 
钦和尚突然问他“谁替你拖个死尸来”时，他可怜得不知如何 
回答。他的老师非常严厉，常动手打人 e 后来的一天，他在梦中 
想起他的另一位老师。老师曾要他参悟"万法归一，一®何处 
的意旨，这使他三天三夜未能人睡。在这种极度紧张的内 
心状态之下，一天他看到王祖法演对自己画像的题词，有一段 
是* 

“百年三万六千朝， 

反复元来是这 ar 

这段话突然打破了“拖死尸者是谁”的永久疑团。于是， 
他整个改变了，完全变成了另外的一个人。 

他在语录中告诉我们他在那些日子里的内心倾向，当我 
在双径的那些日子里，亦就是在我回到参堂一个月之后，有一 
天夜里，当我熟睡时，突然阖注意到‘万法归一，一归何处’这 
个问题。我的注意力非常集中，使我忽略了睡眠，忘记了吃东 
西，而且不辨东西，也不分昼夜。当我摆餐布摆饭碗或上便所 



时，不管走动或停下时，不管说话或默不作声时，我整个生命 
中都充满着这个‘一归何处’的问题 6 我的心不曾想到别的事 
倩，即使要稍微想到一些与这问题无关的东西，也不能够。我 
像是被钉住了或胶住了，不管我怎样想摆说 ，却 根本无法动一 
下，虽然我置身于许多人或集会中，总觉得好像一个人独处似 
的。从早到晚，从晚到早，我的感觉是如此的清楚，如此的平 
静，如此的超越一切事物之上！绝对地纯净而一尘不染 I 自始 
至终只有一个心思^外界是如此的宁静，我是如此的忘记他 
人的存在。六天六夜就像白痴一样的过去，最后当我跟着大 
家来到三塔讲经时，偶然抬头看到五袓演师的诗句，这使我突 
然间从恍惚状态中醒悟过来，而从前老师所问的问题目卩‘谁替 
你拖个死尸来’的意义，也在忽然之间领悟了。我感到这个无 
边的空间似乎破为碎片，而大地也完全毁灭了。我忘记了自 
己，忘记了这世界，它好像是一面反映另一个世界的镜子。我 
试验过我所知道的几个公案，发现它们是非常的明白清楚1 
我不苒迷惑于般若的 妙用， 

后来，髙峰见到了他以前的老师，一见面，老師就 问他： 

# 谁替你拖个死尸来? " 

高峰大笑*老师想拿棒子打他，他握住棒子，对老 師说： 

“今日你不能打我。”， 

老师问，为什么不能打你? # 

高峰拂袖而出。 

第 二天， 老®又问他，万法归一，一归何处？” 

高峰答道 ，狗舔 热油锅 
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老师又问:“你从哪里学着这些无聊话来 ?” 

髙峰答道，正要和尚 疑着， 

老师髙兴地离去了。 

这些例子表明了一个人开悟之前必须经历的心理历程 a 
当然，这些都是突出的例子，比较引人重视。并非毎一个人的 
悟都要经过这种特殊的心理集中。不过，所有的悟，多少都需 
经过类似的体验，尤其参禅的开始更是 如此。 之后心境和意 
识领域似乎被扫得干千净净而一尘不染。 

当一切心理作用暂时停止时，想尽力保持注意力集中的 
意识也就消失了。也就是如禅家所说的，当我们的心完全着 
迷或思想对象合而为一以至当一面心镜反映另一面心镜，甚 
至相同的意识感也消失的时候，主体便会觉得在水晶宫中生 
活一般，清新、活泼而又庄严。但是，这只是开悟的先决条件， 
悟并没有得到。如果我们的心，仅仅停留在这种定着的状态， 
就不能了悟道。从方法上看，“大疑的状态”是最先的状态，必 
须突破它进入第二层次见到自己的本性或开悟。 

由于某种原因致使这种心理平衡受到破坏的话，这种突 
破就会产生进人第二层次的情形。投一块石头到一片平静的 
水中，石块的激扰力量会立刻散满整个水面。这情形跟我们 
的心理状态有几分相像^ —片声音敲击着紧闭的心扉，整个 
人会马上产生反应。他完全被唤醒丁。他在创 造的火 焰中接 
受洗礼。他看到了上帝的工作。这种使我们髙度集中的心理 
状态突然进入悟境的东西，并非只是听到寺钟的声音，也可以 
是读到一首偈子或看到某种动的东西以及受到刺激的触觉。 



五悟的主要特征 


不合理性 

所谓不合理性是指悟并非是推理作用的结果。悟不受一 
切理智作用的决定对悟有体验的人*往往没有办法用逻辑 
的方法对它进行解释。如果用文字或姿态对它进行解释 * 会 
损害它的内容。因此，有过悟的体验的人能分辨出悟的真与 
假，而初学者却没有办法凭 借表面 可见的东西去把握它。这 
样，悟的体验的特征*常常是不合理，不可说明和不可传授 
的。 、 

再看一下大慧惮师说的一段话 :“这 东西好像一大堆火。 
当你接近它的时候，你的险会被它灼伤。也像将要出鞘的剑， 
当它再从剑鞘中拔出来的时候，有人就会送命^>但是,如果你 
既不丟开剑鞘也不接近火的话，統只是一块石头或木头。要 
想这样，一个人必须是一个充满灵性而很有决心的人， 

这里没有暗示任何冷静的推理活动和纯粹形而上学以及 
知识论上的分析，这里只暗示一种突破某种无法克服的障碍 
的极度意志，只暗示一种被隐藏着的某种非理性或无意识的 
力量所驱使的意志。因此，其结果也是不服从理智或槪念的 
作用。 、 

直觉的洞见 

詹姆斯在他的《宗教经验种种>一书中指出 * 神秘主义者 
的经验中，有一种纯粹理智的性质，这个说法也可以适用于所 
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谓开悟的惮的体验 & 悟的另一个名称是中国人所说的见性, 
也就是"见到一个人的本质或本性”。很显然，悟中有一种“见 # 
或“知觉"的成分^我们稍微留心一下，便可以知道这种“见” 
与所谓平常的知识，具有完全不同的性质。据说慧可大师在 
关于达縻本人 所印证 的悟方面，曾说过如下的话:“这不是一 
种纯粹的断定。这是一种最允当的知识*只是这种知识不能 
用文字表达。”对此*神会筘尚说得更加清楚：“智这个东西是 
一切奥秘微妙的 根源/ 

如果没有这种纯粹理智性质，悟就会失去它所有的刺激， 
因为它确实是产生悟的缘由。我们应该知道，包含在悟里面 
的知识以及某种普遍性的东西，同时也涉及个人的存在彩象。 
当我们举起左手时，举起的活动所表示的意义，从悟的观点上 
看，就远远超过这一活动的本身。有人说它是象征符号:，但悟 
并不指向它自身以外的任何东西，因为事实上它就是究竟的 
东西。如果可以说悟是对个别对象的知的话，也可以说，悟也 
是对那立于个别对象之后的实相的知。 

信实性 

所谓信实性指悟所印证的知是究竟的，没有任何逻辑的 
论证可以排斥它。因为它是直接的体验，所以不凭惜外在的东 
西去求得。在达里，逻辑所能做的只是解释它，用我们心里所 
具有的任何知识去解释它。由此，悟是一种知觉方式，一种内 
在知觉，它发生在我们意识的最深处。由于禅的知觉是经验 
的最后阶段，所以，没有这种经验的人是不能否定它的。 

肯定性 
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凡是信实和究竟的，决不是消极否定的。否定性对我们 
的生命没有丝毫价值，对我们的生活也没有任何引导。它不 
是推动的力量，也不会给我们一个休息的地方。'虽然有时用否 
定的宇眼来表达悟的体验，伹主要还是一种对一切存在事物 
的肯定态度。就事物的发生状态来接受事物，根本不管它们 
的道德价值。佛家把这一点称为“法忍”⑭，确切地说,是称为 
“受'这就是说，趄越事物的对待性去接受事物没有任何二 
元对待性。 

有人可能认为这属于泛神论但是，这一名词具有哲学 
意义，看不出可以用在禅上。如果这样解释禅，禅的休验就会 
道受无情的误解和“亵凜”。大慧禅师在写给妙证的信中说， 
“古代圣人说道并不需要特别修练，只要我们不亵®它就好。 
我要说：谈论心或本性就是亵 fi 行为。谈论那无法探度的或 
奧妙的事物就是亵凟行为。禅定或寂灭⑬就是亵凟行为。把 
我们的注意力向着它和思想它就是亵廣行为1把它写在白纸 
上更是亵廣行为。那么，我们应该怎榉决定我们的方向并适 
当地处理它呢？那宝贵的般若慧剑就在这里，它的目的就是 
砍头用的，不要为人类的对错间睡牵扰，正如事物的本相一 
样，一切都是禅，你应专心的就在于此。” 

禅是如此之相。是一大肯定 s 

超越感 

各种不同的宗教中 ，使用 的名词也可能不一样，但在悟中 
却总有一种可以称为超越的东西。这#体验确实是我自身的 
体验，但我觉得它的根源是在別的地方，把我紧封在里面的外 
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衣，在我达到悟的境界时，就撕裂了。这并非说我一定与一种 
比自己更大的东西合为一体或没人其中，而是说我的个体性 
过去紧缩在一起使我与其他个体存在者隔离，现在却用某种 
方法松开了并且化为某种无法插述的东西，化为某种与我向 
来习惯完全不同的东西。继之而来的感觉是一种完全解放或 
完全安静的感觉，这是一个人最后到达_的地时的感觉0 " 回 
家和安息”是学禅者常常用的一句话。《法华经>中关于私生 
子的故事以及 《金 刚三昧 >和<新约>中关于同样情形的故事， 
都是表示一个人达到开悟境界时所得到的感觉。 

就悟的心理状态而言, a 越感是我们唯一能表达的^说它 
是超越、绝对或上帝，便是越过这种体验本身而进入神学或形 
而上之中。即使“超越”这两个字也不太恰当。当一位禅师 
说，我头上无片瓦而脚下无寸土”时，似乎是一句很恰当的 
话，我在别的地方称它为无意识，虽然无意识这几个宇带有心 
理学色彩。 

非人格性的本质 

也许禅体验的最显著的一面，是不同于基督教神秘主义 
者所体验的，具有人格性的色彩。在佛家所谓的悟中，没有提 
到下列名词所表现的那种人格的因而也是性的感觉和关系， 
如爱的火焰、内心流出的奇抄之爱、拥抱、被爱者，新娘、新郎、 
精神上的结合、圣父、上帝、神了、神的孩于等。所有这些名词 
都基于一个确定思想系统所作的种种解释，与体验本身毫无 
关系。无论如何，印度、中国和日本都是一样的，悟都是非人 
格性的。再说得确切一点,悟都是髙度智理的。 
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其如此是缘于佛家的哲学特色吗？是从哲学或神学中获 
得的吗？不管这是什么，尽管禅的体验无疑与基督教神秘主 
义者有相似的体验，然而，禅的体验却没有个人的或人类的虚 
饰。宋朝大吏赵扑是蒋山法泉禅师的俗家弟子。一天，当他 
公佘之闲独自攸然地坐在办公室时，突然听见一声雷鸣，这使 
他体会到悟的心境。为此，他写了一首诗来表达他的掸悟 i 
" 默坐公堂虚隐几， 

心源不动湛如水； 

一声霹雳顶门开， 

唤起从前自家底/ 

这也许是我们在禅悟中能看到的唯一带有人格性品质的 
东西，而在“平凡老人”和“无限荣耀的上帝 " 之间，又有多么大 
的距离啊，更不用说基督伟大爱的甜美”和其它话了。如果 
我们将悟和基督教神秘主义者的体验相比，就可以发现 m 是 
多么没有趣味，多么没有浪漫的色彩！ 

不仅仅悟本身是平淡而无光辉的，就是激发悟的契机也 
似乎没有浪搜色彩而完全没有超越感官性的东西存在。悟的 
体验与我们日常生活中平常发生的事情有关^它不像基督教 
神秘主义书籍中记载的那种特殊现象。有人抓住你，或打你 
—拳，或给你一杯荼，或说些非常平淡的话，或背诵经文或诗 
书，如果你的心理足够成熟，就会立刻达到悟境。这里，没有 
任何做爱的罗曼史，没有圣灵的声音，没有神恩的充实，疫有 
任何荣耀，没有任何高度渲染的东西，一切都是平淡的。. 
向上超升感 



这种感觉必然随着开悟而来，因为这是突破加在我们个 
人身上的束缚，而这种突破不仅仅是消极的也是充满了意义 
的积极性的，它表示了个人的无限扩充。虽然我们并非常常 
感觉到它，但构成我们意识作用的特色的一般感觉，却是一种 
束缚和依靠。意识本身就是这两个彼此限制的力量产生的。 
相反，悟主要是悱除任何意义下两个关系项的对立。可是这 
种对立，如前而所说，是意识的原则，而悟则是体会对立背后 
的无 意识。 

0此，从这种状态中解脱出来，一定 使人璋 到超越于一切 
事物之上，一个流浪者，到处受别人的苛待也受自己的苛待， 
却发现自己拥有人类在这个也:界上所能获得的一切財富和力 
量。如果这没有给他高度的自我荣 耀感， 还有什么东西能给 
他呢？ 一位禅师说 ，当你 悟了之后，可以在一片草地上显现 
用宝石造成的宏伟宫殿。但是当未达你悟的境界时，即使宏 
伟宮殿，也会隐藏在草地之后了， 

另一位禅师，提到£华严经》 说:“ 和尚们，请看看！一道显 
耀的光芒正以耀眼的光晖照遏大千世界，显现一切国土、一切 
海洋、一切须弥山、一切太阳和光亮、一切天、一切土地一其 
中每种的数目都是千百亿万。和尚们，你们没看见那光芒 
吗 f 

禅的超升惑是一种括静的自足感，当它最初的光芒消逝 
后，就根本不作任何表示了，在禅意识里，不用这种夸耀的方 
式表现无意识。 

刹那性/ 



悟是突然来到一个 A 身上的一种刹那间的 体验。 事实 
上，如果不是突然而来和刹那间的事，就不是悟。这种顿悟是 
慧能派禅宗在公元七性纪后期出现以后该派的特色。他的对 
立者神秀上座则强调禅意识的渐悟。因此，慧能的后继者都是 
这种顿悟说的强力支持者。这#顿悟的体验，片刻间展开一 
个完全新的景象，而我们也从全新的观点去看整个生命了 9 




译者注： 


(D 觉，即三睐三菩提。 

② 见性:性指本性、品怯、本质、灵魂或一个人天赋的东西。“见性"乃 
禅师们常用的两个字。事实上也是禅教的明显目标 D 悟是“见性° 
更为通俗的说法。当一个人了解了事物的本质时，就有了悟。但 
是，由子后一名词是个广泛性的客词，所以可以用来表示任何一种 
透彻的了解，只有在禅学中才具有一种确实的意义^本书中这一 
名词用来表示研究禅的一种最拫本的东西。因为“见性 s 二字喑示 
—种观念即认为禅有菜种具体和实在的东弭需要我们去见，这是 
不对的 & 虽然悟这个字也是一个模湖的字，如果只为一般的目的， 
不是严格的哲学讨论，悟这个字就足够了。而这里说到见性二字， 
它表示 t 打开心踉。至于久袓对 w 见性”的看法，参看“禅的历史"一 
章。 

③ 果报:即 “异熟'佛 教客词意谓果异于因而成熟 0 泛指浪业因 
而得的果裉。 u 异熟”的解释 a 多。 

④ 轮回 ，也怍 “沦回\“流转 w 等。意谓如军轮回旋不停，众生布三界 
六道的生死世界循环不已^本是古印度婆罗门教的主要教义之 
一, 佛教沿袭而加以发胰，注人自己的教义 ^ 

⑤ 十二部 经:也 称“十二分教％指佛经俅例上的十二神类别。 - 

⑧三界^佛教用语。把世俗 Ik 界戈〗分为欲界、 色界、 无色界*皆处在 

“生死轮回”过程中，认为是有情众生存在的三种境界。 

⑦善性*据 《大般 涅槃经>卷三十三所载，他是佛尚为菩提时的三个儿 
子之一 。 他销通所有的弹敦敦义，但浊的观点倾向于虚无,最后逭 
入地狱 a 





@ 泫门 t 佛教名 词 & 指通过修习佛法获得佛果的门户。 

⑨解脱:佛教名词。指摆脱烦恼业障的系缚而得自由自在。 

⑪在<神砧主义者和伊斯兰圣经>一书中的第二十五页，在黑森巴斯 
里这个名字下写着，另一次，我看见一个小孩，手里拿着火炬向我 
走来，我问他，你从哪里把光带采 r 他立 刻将火 熄灭并对我说, 
*啊，黑森 t 告诉我它到哪里去了，我就告诉你从哪里带来。’当然， 
这个比较只是表面的，因为德山之悟，其来有自，不仅仅是吹灭 
烛光这个事实 3 不过，这个比较本身也是够有趣的，所以在这里把 
它引出來 & 

⑪坐垫铺在佛像的前面，和尚在坐垫上向佛礼拜，把坐垫卷起訧表示 
法会已终。 

© 赵州之无 I 报有名的公案之一，通常给初学者自蒙用。一个和尚问 
赵州狗子是否有佛性,赵州回答说，无 r 但是，据现今临济宗后继 
者的了解，送个“无 ”字， 并不象通常一样表示不定，相反 t 它表示某 
种肯定。要初学者自己去找这个东西，不要依赖引人，由别人不会 
给你任何解荅，也不可能给你解答。 

⑫这是另一个给初学者的公案 a 有一次，一个和尚问赵州 *“ 万法归 
-1 一归何处 r 赵州回答说 e “ 我在青州时，铍了一件七斤重的布 
衫。 51 

⑭法忍，餽教用语。忍者忍许之意。现在谓信难信之理而不感力忍， 
即施于所观之法而忍许。 

⑬寂灭 ，佛教 用语。是梵名“涅槃”的译语。其体寂静，离一切之相。 
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公案 


什么是公案？ 

比较权威的说法是，公案乃“一种建立判断标准的众所周 
知的文献”，凭借它可以测验禅悟的正确性。它常是禅师说的 
话或对问匦所作的回答。下面举出一些给一般初学者用的公 
案： 

1. 一和尚问洞山良价，谁是佛 ? w 
洞山答道，麻三斤。” 

£. 一和尚问云门文偃，一念①不起，还有没有过错?” 

云门答道，多如顼弥山。②” 

3 . —和尚问赵 州：“ 狗子有没有佛性?” 

赵州答道:“无 r 

从字面上看，“无表示“没有”或“毫无'但是，当它被看 
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成所谓的公案时，"无”便不表示字面上的意义,它只是单存的 

tfirlij 

yC □ 

4. 当明上座⑧追上逃走的慧能时,他希望慧能为他指点 
禅机。慧能说，哪个是明上座本来面目？” 

5* 当赵州从捻跑到南泉普愿那里参禅时，问南泉:“什么 
是道广 

南泉答道，平常心是道。” 

6 - 一和尚问赵州从稔;“什么是袓师西来意?” 

赵州答道，座前柏 树子， 

7* 一和尚问赵州，万法归一，一归何处呢?” 

赵州答道:“我在青州时做了一件布衫重达七斤， 

8. 庞蕴居士第一次到马祖那里学禅时，问 马袓， 谁是那 
不与万法为侣的人?” 

马祖答道，当你一口吸尽西江之水，我就告 诉你， 

当禅师们荽初学者解决这种问題莳，其目的是什么呢？ 
是想打开初学者心中禅的心理状态井重新产生这些公案所表 
現的意识状态，也就是说，当初学者了解公案时，便了解禅师 
的心理状态，这就是悟。如果没有这种了解，禅便成为难解的 
东酉了。 

在禅学的初级阶段，学生向老师提出问题,老师从问題中 
琢磨出提问的人的心理状态从面给予适当的助力。这种助力 
在某一时刻足以使学生开悟。但多数时候都是使学生迷惑囷 
扰，因龙便产生了一种不断强烈的心理紧张或者寻觅计虑\ 
这一点，我们在前面早已谈到过了。不过，在许多实际情形 
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中，既使学生有问親提出，也要等待很久。提出第一个问题, 
也就解决了一半的问题，因为这是提问者内心达到紧要关头 
时一种最强烈的心理势力所趋使的，这个问题表示提问的人 
已到了关键时刻，内心已经准备跨越它了 一个老练的禅师常 
常知道应该怎样把学生带到关键时刻，又怎样使他跨越它。公 
案的运用尚未流行以前，这是实际的惰形，临济义玄、南岳怀 
让和其他一些禅师所说明的例子，就是如此。 

随时间的不断推移，产生了很多的“问答”，它们在老师和 
学生之间进行。由于禅的文献的不断增多，一般学禅的人便 
自然而然地希望对它作出一种理智的解释或解决。“问答”不 
再是禅意识的体验和直觉，而成为逻辑研究的题材。这是不 
可避免的不幸。因此，希望禅意识能够正常发展，禅传统能够 
充分成长的禅师们，便不得不注意事情的实际状态，从而发明 
了这神方法以期最后可能达到禅道。 

产生子这种情形下的这种方法，把老禅师所说的某些话 
拿来作为 南针。 于是这个南针便在两方面产生作用。第一是 
抑止理智的治动，或者说得更确切一点，是让理智看看自身能 
产生多大的作用，从而了解有一个自身永远无法进人的领域 I 
第二是使禅意识达到成熟阶段，最后产生悟境。 

公案在第一方面产生作用时，就产生了所谓 “寻觅 计虑' 
公案与理智不同，理智只形成我们生命的一部分。但公案的 
解决，却需要我们全部人格包括整个身心的投人。当被老练 
的禅师所引导的特殊精神的紧张状态达到关键时刻时，公案 
便转为所谓的禅悟。现在便得到禅道的直观，因为_习者长 
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期以来一直无故敲击的墙，现在已经倒下了 ，一 种全新的景象 
展开在他的眼前。如果没有公案，禅意识也就失去了南针，从 
而也不可能达到悟境。悟前一定有一种心理上的死巷。运用 
公案以前，学习者用于自 己的强 烈精神而在意识中产生了悟 
前的南针。但是，当禅家文献以问答”的方式累积并系统化 
后，公案的使用便遂渐地被禅师们普遍认可下来 & 

禅语最大的敌人是理智，至少开始的时候是这样。理智 
乃是强调主体和客体的分开。所以，如果要展开禅的意识，便 
要戚少起分离作用的理智 a 公案的形成，主要为了这个目的。 

我们稍加注意就会发现，在公案中，不容有理智解释的余 
地。想打开公案看看里面有什么内容，理智的刀是不够锋利 
的。公案并不是逻辑命題，而是由参禅训练所带来的某种心 
理状态的表现 & 例如，在佛和麻三斤之间，有什么逻辑上的关 
系呢？在祖师西来意和桕树子之间又有什么逻辑上的关系 
呢？著名的禅学著作 ( 碧严录>中，圆悟禅师对“麻三斤”作了 
如下的注释，告诉我们那些未能把握禅理的假冒禅学者如何 
解释这个公案： 

“这个公案，多少人错会，真是难咬嚼，无隙可以下口 ，何 
故淡而无味0古人有多少答佛话，有人说坐在佛堂，有人说三 
十二相。更有人说杖林山下竹筋鞭。到了洞山，却说麻三斤， 
不妨截断古人舌头^有人说洞山那时候正在库下称麻，有僧 
问他，所以如此答。又有人说洞山问东答西。还有人认为由 
于问话者不知道自己就是佛，所以洞山宛转回答他。 

“这些人都像死汉一样，因为他们完全不能了解治的道 
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路。还有人说这庥三斤就是沸。他们说的话是多么荒谬不近 
事理！只要他们在洞山句下寻讨，即使他们参到弥勒沸下生， 
也莫想了解洞山的真意。为什么哫？因为言语只是栽道之 
器。不了解古人盘，只管去句中求，从什么地方想抓 g 古人之 
意呢？古人说道本无言，因言显道。 ’ ' 

“见道就要忘言。只有当我们透过体验而对言语所表达 
的东西具有一种了 悟时， 才能达到这个目的。这麻三斤好似 
长安大路一条，只要你一旦走在这条路上，那么，你的每一歩 
方向都正确。有人问云门什么是超越诸佛诸袓之外的意旨， 
云门回答说糊饼。云门与洞山是一般无二的。若能粮 I 底清除 
一切分别的渣滓，就不难了解此道。后来，那想要知道沸是什 
么的和尚跑到智门那里问他什么是洞山所谓‘麻三斤’的意 
旨，智门说‘花簇簇，锦簇簇’。问他了解不了解，这和尚说 
不了解。于是智门说‘南地竹兮北地木 

从技术上说给予初学者的公案，目的是要“破坏生命的根 
源' “使计虑之心灭绝' “根除无始以来即在活动的整个心 # 
等。听起来，这些话似乎非常残酷，但其最终目的只是超越理 
智的界限，而这理智界限的超越，又只能尽一个人所能运用的 
一切心理力量，一下于把自己完全掏空^于是，逻辑变为心理 
性质，理智的作用变为意志的作用和直观。在经验意识所无 
法解决的东西，现在被带到心灵的最深处。所以，一位榉师 
说 ，除非 你汗流決背，否则就看不见迎风扬帆的船， d 除非你 
曾经汗湿全身，否则莫想看到草地上现出珍珠宫殿， 

公案不能在任何较为轻易的倩况下得到解决.一旦得到 
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解决，公案就会像一块敲门的砖，门敲开后，砖就被丢弃了。只 
要我们心理的门还是关闭的，公案就有用途 e —旦心理的门 
打开了，就可以去掉公案。心理的门打开以后，展现在一个人 
面前的，完全是预料不到的东西,甚至是过去从未想到过的东 
西。但是，当我们从这个新达到的观点，重新看公案的时候, 
我们发现其中虽没有什么人为的东西，却富于暗示性。其解 
释极其适当 P 


二关干公案运用的实际教导 

下面是各时代禅师们所提供的一些关于公案运用的实际 
表现 a 从中我们可以得知他们怎样利用公案展开禅的意识, 
也可以知道随时间的推移，公案的运用表现出什么样的趋势 e 
以后我们会知道，公案运用的增加，在明代禅师们当中，产生 
一种新的运动 a 即把它和念佛连在一起。这是由于公案运用 
的逻辑技巧和念佛之间出现一共同®础的缘故。 （以 后我会 
对这个问题进行特别的讨论。） 

黄檗山断际禅师在其<传心法要>中，有下面一段参榉的 
教示： 

“各位弟兄！你们平日只学口头三眛④说禅说道，呵佛骂 
袓，到这里都用不着。平日只管欺人，怎知道今日自欺了 a 各 
位弟兄！趁身体康健确实去了解禅道。不被人欺的一段大 
事，要控制它的关键，并非难事；只是你不肯下定功夫决心去 
做，如果你不知遵怎样去了解，就说这太难了解，非你力量所 
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及。这真是荒谬！如果你真是一个有决心的人，就会知道你 
的公案是什么意思。有一次，一个和尚问赵州‘狗子有没有佛 
性？’赵州回答说 ：‘无 现在，你们专心看这个公案，去发现 
它的意义。昼夜参看，行住坐卧，穿衣吃饭，大小便时，一日十 
二时中，专心参究这个公案，心心相顾，守着这个‘无’字，曰久 
月深打成一片，忽然心花顿发，悟佛祖之机。便不会被天下老 
和尚舌头 欺瞒， 

-佛迹颐庵真惮师有如下说法： 

w 古人说‘信有十分，则疑有十分，疑有十分，则悟有十 
分。’可将尽平生眼里所见，耳里所闻，恶如恶解，奇言妙句*禅 
道佛法，自大傲慢等心，彻底顿泻，莫存丝毫。集中心思在没 
有了解的公案上面。站定脚跟，挺起脊梁*无分昼夜，无参处 
参，无疑处疑，直到东西不辨，南北不分，傻呆呆地，像个有气 
的死人。 

“心随境化，触着还知。终必一念不起，识心止息。始知 
道不远人，自家握有，岂不庆快平生?” 

大慧禅师是十二世纪一个伟大的公案提倡者。他最喜欢 
的公案是赵州的“无'但是，他也有自 d 的公案，他习惯在众 
僧面前举起他所携的短竹杖，说:“如果你们叫这个为杖，便在 
肯定 t 如果你们不叫这个为杖，便在否定。超越肯定和否定之 
外，你们叫它什么呢?” 

在下述从<大慧语录>中引出的一段说法中，他说了另一 
个公案， 

“法是不可以见闻知觉而得的。若行见闻知觉，便只是见 
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闻知觉，不是求法。因为法不苒从别人外闻到或由悟性而学 
到的东西中。离开所见所闻所思的东西，去看看自己心中有 
什么东西吧。只有空，空是抓不到的，也是思想接触不到的3 
为什么呢？因为这是我们感官永远无法达到的地方 p 如果这 
个地方是在感 官所触 及范围之内,便是可以想到的东西，便是 
可以瞥见的 东西; 因此，也是受生灭法支配的东西 

# 最重要的是要遮断所有感官而使心像木头一样=当木头 
突起而出声音时，就像无人阻止的狮子吼一样，或像不顾水流 
多快而过河的大象一样。这个时候，便没有烦乱不安，便无所 
怍 ，只有 这个： 

神光不眛， 

万古徽猷； 

人此门来， 

莫存知解。 

“你们应该了解，由见闻知觉而得道，也由见闻见觉而不 
得道 p 为什么说？如果让你们拥有毁灭生命和恢复生 命巧两 
面剑，那么，只要你们具有见闻知觉，就能充分利用见闻知觉。 
但是，如果毁灭生命也恢复生命的两而锋利的剑失去了，那 
么，见闻知觉便将成为大阻力，便会不断使你们跌倒。你们的 
法眼⑤便会完全看不到 > 你们将会在黑暗中行走，不知道如何 
自由自在。不过，如杲你们想去掉见闻知觉而得自由自在，就 
要使那眷恋的心不起妄念 f 使它静处于自己的控制之下;不管 
做什么一行、住、坐、卧、言或不言——都要心思集中；要使 
你们的心像一裉位紧的线，不要让它脱离掌握，心一旦脱离 
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了控制，就会发现心为见闻知觉所役使。在这种情形之下，是 
否有任何补救的办法呢？那种补救办法可以在这里应用吗？ 
w —个和尚问云门 4 如何是佛？’云门回答说‘干屎槭这 
就是补救方法；无论行、住、坐、卧，都要把心放在这个 f 干屎 
ST 上面，心总会突然止息，象陷人死路中的老鼠一样然后， 
才会进人那未知世界中而髙喊‘噢，这个 r 当这种喊声发出 
时，便发现你们自己了。同时，也会发现，所有古代杰出人物 
在佛家三藏、道家经典和儒家经书中 m 释的意旨，只不过替这 
一突然的喊声‘唤，这个！，作注脚冶已， 

大慧一苒要学生们认识那种超越语言和推理以及愈识限 
制而在我们意识中突然爆发的悟的重要性。他的书信和说法 
中充满着针对这个目的的劝导和敎示。这里，我举一两个实 
例。他如此的重视这一点，证明了一个事实，即是在他那个时 
代，掸一方面在变质为单纯寂静主义，另方面则变质为对过去 
禅师们留下的公案作理智的分析。 

“参禅最后必定产生悟。这像节日的赛船一样，比赛的船 
通常被驶向某一静擗的角落，但最后的目的是要贏得比赛。这 
就是古代掸师们的情形，因为我们知道，只有当我们开悟时， 
掙才算真正成功。你们必须以种种方法获得开悟，但是，如果 
你们想要透过寂静，或如死人一样的坐着来获得开悟的话，就 
永远得不到所希望的东西。为什么呢?有一位祖师不是说过若 
想抑制活动而得寂静，寂静将要易于招致烦恼吗？不管你多 
么热切希望使妄心安静下来_可是，只要推理习性继续存在， 
结果将与你期望实现的完全相反 @ 





“所以，应该抛弃这个推理习•憤^不要管‘生’‘灭’二宇， 
只把注意力集中在下述公案上面，好象要还一笔大债一样。不 
论 ft 什么事，不论在什么时候，白天或晚上，只想着这个公案 5 
一个和尚问赵州‘狗子有没有佛性?’赵州说‘无！’集中心思在 
这个‘无！’上面，看看其中含有什么东西。只要继续集中注意 
力，便会发现这公案毫无任何倾向，就是说，没有任何理智的 
线索可使你们探寻它的内容。然而，这个时候,可能有一神潜 
入内心的喜悦之感，不过，这个喜悦之感不久便会带来另一种 
感觉，即不安之感 o 不要重视这种混在一起的感觉，只继续用 
力于公案，那时你们便知道自己已像老鼠进入死路一样向前 
挤。然后一定要回头，伹犹柔寡断的入决 不能橄 到这点，因为 
他们永远在动摇和犹豫。” 

大綠在另外的地方说:“在生活中时刻不忘参看公案 ，若 
一念生起,也不要故意去压制它 I 只要继续守着面前的公案就 
好了。无论行或坐，注意力始终放在公案上面，不要间断。当 
你们开始发现它毫无味时，便达到了最后关头，不要让它脱离 
掌握。当你们心里像闪电一样突然出现某种东西时，光芒遍 
照世界，就会看到毫毛之端完佥显现出来的悟者精神世界以 
及一微尘中转动的大法轮/ 

Kung—Ku Chine—Jiung 对他的弟子有过同样的开 
导： 

“在你没有贯彻它的意义以前，赵州之‘无！’有如银山铁 
墙®^但是，当你日复 一 H , 继续不断甚至片刻不停地参这个 
/无!’以求发现它的内容时，终必达到最后阶段，有如水到渠 
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成;然后知道，铁墙和银山终究不是无法克服的 D 最重要的是 
不要依靠学识，只要息止一切眷恋心，全力解决生死大向魍。 
不要只想着‘无’来浪费时间，好象傻子,莫想藉思维和妄想而 
予以错误的解决，全心全意针对着‘无’这个问 B 的解幵。当 
你一旦松弛而整个意识发生一次大转变时，就开始非常明白 
地了解所有这些最后将产生什么结果， 

《禅生之鉴 s 的作者更证实我们所引证的一切话并彻底描 
述公案运用的心理 状态： 

“ 参禅者所需要的是见活句而不是见死旬。试试去寻觅 
你所面对的公案的意义，把所有的心力都放在这工作上面，要 
象母鸡孵小鸡、猫儿捕老鼠一样，要象饥者找食物，渴者寻水 
喝一样，要象小孩想母亲一样。如果这样的认真，迟早会了解 
公案的意义 

“要想参禅有成,须具备下面三个因素:一、十分信心:二， 
十分决心 I 三、十分疑心。如果缺少其中任何一项，就象折了 
脚腿的大锅一样，会倾倒的。在生活的毎一时刻中，不论在做 
什么，都要尽力参赵州之 （ 无’的意义。时时把这个公案放在 
心上，切不可松弛疑心。只要坚定不移继续不断地疑心，便会 
见到，公案中没有任何理智的线索，丝毫没有通常对这个字所 
了解的意义，完全是平淡无味的，没有一点令你兴奋的东西， 
最后便开始感到一种不安和烦躁的感觉。当你这到这种状态 
时，那就是你丢 掉剑销 ，把自己投人深渊的时刻，也是因此而 
为成佛莫定基础的时刻。 

“不要以为公案的意义在你把它提出来解释的时刻 > 不要 
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对它作推理活动，或对它产虫 妄想; 不要借除去心中妄念而等 
待悟降临到自己身上，只集中心力在你的心显然控制不到的 
公案的不可理解性上面。最后，你会发现自己像跑到谷仓最 
远角落的老鼠一样，由于完全改变方向而突然在那里发现一 
条通路。用理智标准衡量公案(象平常应 付其他 事物一样)， 
在生死大海中载浮载沉，时时为恐惧、烦恼和不安的情绪所 
扰，这些都是由于妄想和计虑心。你应该知道如何跳出大多 
数人沉溺其中的这些生活中的琐细。不要浪费光阴去问如何 
做，只要把整个精神放在这件事上面。这好象口咬铁牛的蚊 
蚋，当铁牛抵住你脆弱的鼻子时，一下子便忘记了自己，你贯 
彻其中，工作便完成了， 

现在，我们所举的例子已充分表示了产生所谓悟时公案 
的作用在什么地方，也表示当禅师开始使学生们的心接近禅 
意识成熟时，他心里所想的3现在，引一段白隐禅师著作中的 
话，作为本拿这一部分的结束语。 

白隐是近代日本临济宗的创始者。从他的话中我们可以 
知道，自从慧能和他后继者以后，一千多年以来，禅的心理状 
态是怎样得以继续的保持而没有多少改变^ 

# 如果你想达到纯粹无我之道，便要立刻松手而掉下悬 
崖，那时，你会重新站起来，获得新的领悟，并完全拥有属于真 
正自我的‘常乐我净四德。所谓松手不抓住悬崖是什么意 
思呢？假设有人在遥远的山中漫游，而这些山又是别人从来 
不敢去的，他跑到深不可测的悬崖边，长满苔鲜的崎呕岩石非 
常滑，使他找不到可靠的立足点;既不能向前，也不能退后，死 
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亡就摆在他的面前。他唯一的希望是抓紧手中的荽藤；他的 
生命就寄托在此，如果不小心松手，身子就会掉下深渊而粉 
身碎骨。 

«学禅者也是一样。当他双手抓住公案时，便知道自己已 
达到心理紧张的极限，并把他带到一神停滯状态，象挂在悬 
崖上的人一样，不知道下一步应该怎么做 & 只感到不安和绝 
望，就好象死亡一样。忽然间，他发现自己的身心和公案都不 
存 在了。这就是所谓的 j 放手’。当你从恍惚中清醒过来而重 
新恢复生命时，就象饮水一样，冷暖自知，这将是一种无法表 
达的喜悦。” 


三公案运用的历史槪述 

S. 

由于下述环境，公案运用的改革是无法避 免的： 

1. 如果参掙还循原有的路径进行，由于它在训练和体验 
方面的贵族化性质，很快就会消灭。 

2. 禅在六组慧能之后的二三百年的发展中，创造的原创 
性渐浙消灭了，因而,它发现，如果想继续存在下去的话，就必 
须用某神能够有力激发禅意识的极端方法，来产生新的生命。 

3. 创造活动期过去后，许多 # 话 头'“机缘' 问答等材 
料累积下来，形成所谓禅的历史。这容易产生理智的解释，从 
而破坏禅悟的成长。 

4. 自从惮的历史展开，寂静主义得以蓃延，极其危险地 
威胁了活的惮悟，寂静主义或静观派以及直觉主义或心悟派， 
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自始就互为对立。即使不很明显，也在暗中存在着。 

缘于上述几点，十世纪和十一世纪时禅师们所采用的公 
案完全是完成下述 功用： 

1_使禅通俗化以抵制那种使禅趋于消灭的原有的贵族 
化倾向 & 

2. 为加速惮悟的完成，给禅意识的发展以新的刺激。 

3. 抑制禅中理智主义的成长。 

4* 使禅避免被活埋在寂静圭义的黑暗中。 

从上述所引的关于公案运用的话中，我们可以得知下述 
心理事实 r 

U 要学生看公案，最重要的是产生髙度成熟的意识状 
态》 

2, 暂不使用推理功能，也躭是使心的'表面活动停止，这 
样，深埋着的便能表现出来而用以完成原有的功用。 

3, 在公案的解释方面，真正成为一个人性格基础的惑情 
的意欲中心，应该发挥最大的作用。这就是掸师所谓 # 十分信 
心"和“十分疑心"为成功的参禅者最需要的两种力量时所指 
的意义。所有伟大的禅师都愿将全部的身心投在参禅上，这 
证明了他们对究竟实在的十分信心，也证明了他们所谓"寻觅 
和计虑”的疑心的力量。这种疑心在没有达到 g 的的情况下 
是不会停止活动的。也躭是说，没有见到佛的情况下,不会停 
止活动。 

4, 这种心理完成到了最后的阶段，就会产生一种中间性 
的意识状态。具有宗教意识的心理学者，把这种中间性的意 



识状态，错误地称为“恍惚”。其实，这种禅意识状态根本与 
"恍惚”不同。“恍惚”乃各神心理力量的中止，虽然心仍被动 
地从事观想活动;与此相反，禅意识状态构成一 个人人 格一切 
基本功能最强烈活动所带来的一种意识状态。这里，它们主 
动地集中在一个单纯的思想对象上，是一行三昧的状态，也叫 
“定”的状态。 

5. 初看起來，好象是一切的心理功能暂时中止的东西， 
忽然间充满着一向想象不到的新能力，这种突然的转变常发 
生在声音或影象或某种机动活动闯入的时候。当新生命的源 
泉被打开从而使公案产生奥秘时，意识的内在深处便产生一 
种透彻的灵悟 & 

禅师们用下述方式对这些心理事实提供哲学的解释。当 
然，禅并非心理学，也非哲学，它是一神具有深刻意义和活生 
生内容的体验。这种体验是决定性的，不凭借对外界求助，£ 
是究竟之道，不是从相对的知识中产生。这究竟之道可以完 
全满足所有人的需要。我们必须在自己的身上直接体会它, 
没有什么外在的裉搪可供依犇。即使佛的意旨和禅师的谈 
论，如果没有与自己的生命相融合，不管它多么深刻和真实， 
也不属于他。也就是说，它们都要从一个人自己的生活体验 
中产生出来 a 这种体会就是悔。所有的公案都并非凭惜理智 
的媒介的悟的直接表现，因而看起来有些奇怪和不可理解。 

禅师们并非故意使他表达悟的话语令人感到奇隹和不可 
埋解 3 这些话直接来自于他内在的生命，就象花儿开在春天 
或太阳的照耀下 （ 所以，想了解它们，就必须像花或太阳一 
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样，进人它内在的生命之中，当我们重新产生禅师们表达达些 
公案的相同心理状况时，就会认识它们，因此，禅师们避免一 
切文字说明，因为文字说明只能在学生的心中产生一种探测 
神秘的理智的好奇心。由于理智是最大的障碍，确切点说，由 
于浬智是一个死敌，至少参律的时候是这样，所以，必须把它 
暂时从我们的心中除去。的确，公案是推理活动的最大对立 
者。因此，在心理事实和概念主义中间，禅往往把较髙的价值 
给予心理事实 p 因为心理事实是直接体验到的并且能够完全 
满足我们的需要。勿庸置疑，这些心理事实是诉诸参禅者“寻 
觅计虑"之 心的。 

由于禅家重视个人体验的事实，便有了云门“干屎厥”、赵 
州"柏树子'洞山“麻三斤”这样的公案。这些都是每个人极 
熟悉的生活中的事倩9与印度人“一切都是空的，不生的和起 
越因果的“或”整个宇宙包含在一微尘中”的话相比，中国人显 
得极其平易1 

缘此，禅最好用来排除理智并使经验童识达到更深的根 
源。我们要想得到完全不同的体验，即止息一切努力和寻觅 
的心的体验，便要想出一种根本不属于理智范畴的东西 ，说得 
再确切一些，律的特征一定是某种不合逻辑，不合理，不适合 
理智考察的东西。因此，人类企图达到究竟之道的历史中，公 
案的运用是禅意识的自然发展。透过公案，使我们整个心浬 
组织达到悟的竞识状态。 
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四禅学中各种问题的分类 


1, 求教问题。 

这种问题常常是禅师门下新来的和尚提出的。希望在关 
于佛、祖®西来意、佛法大意和法身等方面有所领悟。 

2, 这种问题是提问者描述自己的心理，要求禅师给予判 
断。 

例如，一和尚问赵州*对一个身无一物的人，你说呰什 
么? ”这个和尚在剖析自己的心理状态 a 赵州的回答是“带 

有 O 

3, 发问者想凭借提出问题以了解禅师的立场。 

例如，一个和尚问住居山上的 Tung—£eng: “如果一只 
老虎忽然在这里出现，你怎么办?”这位禅陌于是作虎啸的声 
音。和尚装出害怕的样子，于是#师髙兴地笑起来。 

4, 提问者表示对自己的所得感到怀疑，希望掸师给予印 
证。 

例如,一个和尚问天皇道悟: 4 当我心中还有疑云时，应该 
怎么办?”道悟的回答是，甚至 执着‘ 一’也是相违很远的 

5, 提问者急欲发现禅师的态度 • 

例如，一个和尚问赵州："万法归一，一归何处昵?”赵州答 
道:“我在青州时做了一件布衫重 七斤， 

6 * 不知如何从事参禅的人所提出的问题* 

例如，一个和尚问神会，我不能分別黑白，求师开导，他 
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刚提完问题，禅师就痛骂他。 

7. 提问者提出问题，故意试探老师的成就。当#寺到处 
建立起来，和尚们从一个禅师处到另一个禅师处时，这个问 S 
会很多。 

例如，一个和尚问 Feng —' hsueii :“ 一个一无所紐的人如 
何从来不起疑问？ ”禅 师答道:“龟在地上爬行时，不得不在泥 
地上留下踪迹。" 

8. 关干无知问题。 

这种问题和第六种问题似乎没有什么不同。例如，一个 
和尚 R 玄沙师 傅/我 是初入业林的，请师指点我一个入处， 
玄沙说，你听见清溪流水声没有?”和尚说，听见/玄沙 
说，这就是入处， 

9. 提问者自己对禅有了一种看法，想了解禅师的看法如 

1 ■ 

何。 

例如，一个和 尚问: “关于世浴的知识和逻辑的巧妙，我与 
它们亳不相关，求师賜一禅课 & ”禅师听了踅重地打了他一下。 

10. 提到某古代禅师言说的问题 a 

例如，一个和尚问云门，不论眼睛睁得多大，如果一望无 
际时，怎么办? " 云门说，看！” 

11. 含有经中言句的问题《 

例如，有人问首山，据经中所云，方物皆有佛性，那么，为 
什么他们不知 m ?" 首山回答说:“他们知萆。” 

12. 涉及一既知事实的问匾。 

例如，有人问 Feng — iiseuh : tf 据说大海中存宝珠，怎能 
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拿到呢 ?”禅 师答道:“王 X 来，其亮夺目，李 X 去，巨浪 滔天， 
愈想抓住它，它便禽你愈远;愈想看到它，它便变得愈暗， 

13* 对事实 作直接观察而产生的问题。 

例如，一个和尚问 San _ Sliiri S : “我知你厲子业林，如何 
是佛？如何是法 f 他得到的回答是 ，这 就是佛，这就是法，炻 
知道吗?” 

14. 含有一假设情况的问题。 

例如，一个和尚问 Ching—SIian: “这佛坐在殿里，如何 
是他佛呢?”禅师回答说:“这佛坐在殿里。” 

15. 表示一真正疑问的问题。 

例如，“下物自始即如此，什么是超越存在的东西?”禅师 
答道，你的话很明白，问我有什么用？” 

16. 含有敌意的问题。 

例如，一个和尚问睦州，袓师从印度来，想在这里做什 
么?”睦州反问，你说！他想在这里做什么?”和尚不答，睦州 
便打他。 

17 . 平铺直叙的问题。 

一位外道问佛 :“不 问有言，不问无言。”佛不语。外道便 
说:“世尊大慈大®，开我迷云，令我 得人/ 

18. 不用言语表达的问题。 

一位外道跑到佛那里，站在佛面前不语。佛便说，哲学 
家足矣! ”外道礼赞说:"世尊大慈大悲，令我得人。” 
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译者注: 


① 一念 ( 佛教用语 ； 有两种解释,一是极短促的时刻,一是思念对境 
—次。 

② 须弥山，也 译“修 迷卢' u 须弥楼”等， 意译“ 妙高”、“妙光”、 安明' 
“罄高' “#积”等。印度神话中的山名，也为佛教所采用。相传山髙 
八万四千由旬，山顶上力帝释天，四面山腰为四天王天，周围有七香 
海、七金许多佛教造像和绘画以此 D 为题材，周以表示天上的赍 
观。 

③ 明上座，五祖的弟子慧明。 

④ 三昧:乜就是“定' 佛教名词。谓心专注一境而不散乱的精神状 
举，佛教以此作力取得确定之认识 t 作出确定之判断的心理条件^ 

⑤ 法眼 * 佛教名词。 （4 泛指佛教观察事物、认识真理”的一种智 
慧， （ b ) 用以观察问题的特种观点。 

⑧这句话的意思是，你莅它前面，感到迸退维谷。 

⑦常乐我净！佛教用语。常用者有二义：指“四颠倒' 佛教以 
为，世间人生本为无常、苦、无我、不净，但“凡夫 M 不明此理，作出相反 
的判断，误认为是常、乐、我、净，因称之力 K 四颠倒”。 （ b) w 涅槃四德％ 
火乘认为，一旦证人涅槃，佛身即会具有真正之“常乐我净”四个特性， 
称之为 a 涅槃 四德' 常，即永恒常在！乐，即无苦痛充满欢乐;我，即法 
身(“大我净,即断除一切烦恼， 


147 



禅的修习 


据我所知,禅是所有哲学和宗教的究竟事实，一切理智活 
动，最后一定是这个结果。换一句更为确切地话说，理智活动 
要想带来什么实阮结果的话，必须从它开始^如果宗教信仰 
想证明它在我们现实生活中发生有效作用的话，必须从它产 
生。因此可以说，禅不仅仅是佛家思想和生活的源泉，基督 
教、固教、道家思想以至实证的儒家思想中，也都充满着它。也 
芷因为它们中具有禅的东西，所以这些宗教和哲学思想宂满 
着活力、吸引力，具有一定的作用和意义。宗教需要某种具有 
内在推动力，能够带来活力以及发挥实 K 作用的东西，理智在 
自己的范围内有它的作用，但是，当它想溉括整个宗教领域 
时，便会使生命之泉干涸。惜 g 的单纯信仰是极宜目的，而意 
志却抓住我们可能遇鄞并持为究竟存在的任问岽西。就它其 
有着爆炸性来说，眘认和狂热具有相当的活力。但这并非真 
正的宗教,其实际的结果也破坏了整个阼系，更不要说它 n 己 
存在的命运了。禅足使宗教感倌经历艿合理途径的东西，也 



是赋生命给理智的东 西^* 

禅使我们对亊物有了新的观点，一种认轵生命的真理和 
美好以及认识泄界的新方式。禅使我们在意说深处发現一种 
新的力量之泉。禅给我们完全和充足的感觉。也就是说，禅 
彻底捡査我们内在生命，为我们展开一个梦想不到的新也:界, 
所以，产生了奇迹。也就是说，产生了一种复活。虽然禅与思 
辨的成分明显对立，并且这种对立比整个精神革命中任何其 
它的 东西更 加厉害，然而，禅似乎有强烈的思辨成分的势力。 
从这一点上说，禅的确是佛家的 & 换一句更为确切的话说 ，柘 
运用那 些属子 思辨哲学中的特殊用语^很显然，禅里面挤表 
现的情感不如在净土宗表现的多^净土宗是完全讲信仰的， 
而禅却强凋“见”或“知”的功能。不过，这里的见或知，并非推 
理意义下的见或知，而是直觉把握意义下的见和知3 

就禅家哲学的看法，我们过于服从传统的思想方式，而传 
统的思想方式是彻底二无论的。传统的思想方式中，不容许 
有任何的“透人”,我们日常的逻辑，没有把对立者合而为 一 。 
凡是属 于上帝的东西，躭不属子这个 世界; 凡属子这个世界的 
东西，就无法与神圣相比。黑不是白，白也不是黑，虎就是虎， 
猫就是猫，它们永远不可能成为一个东西。水是流动的，山峰 
是髙耸的，这是感官和演绎推理也:界中事物和观念的表现方 
式。 但是，禅_推翻这一思想结构以新的结构分式取代了它， 
逻辑不存在了，对立的观念也不存在了。我们之所以相信二 
元对持，主要是囡为我们深受传统思想的熏陶。观念是否符 
合事实，是一个需要加以特別研究的问题。通常，我们并没有 
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探讨这个问题，我们只接受灌输到我们心里的东西，因为"接 
受”比较容易，也比较实用。而在某种程度上，生命曾因此而 
更加安定。虽然实际上并非如此。我们在本质上是保守主义 
者，这并不因为我们懶惰，而是因为我们喜欢安定和平，即使 
只表面上如此也可以。但是，传统逻辑失去作用的时刻终于 
将要来临，因为我们开始感到矛盾和分裂，感到精神的苦闷和 
焦虑，我们失去了盲从传统思想方式时所感到的安静。艾克 
哈特说，正如石块不落地就没有办法停止运动一样，我们人也 
在有意无意地寻求安静。在我们尚且不知逻辑的矛盾之前所 
得到的安静，并非真正的安静，正如石块在没有落地前 ，一真 
都持续着运动伏态。那么，我们内心真正获得平静的非二元 
对待的地方在哪里呢？下面再看爱克哈克的另一段话: B —般 
人都以为我们要看到上帝好象上帝在那一边而我们在这一边 
似的，其实并非如此。在我知觉他的活动中，上帝和我是合一 
的，禅的哲学基础正在于事物的这种绝对合一性。 

绝对合一并非禅所特有，评多其他的宗教和哲学也宣扬 
这一观点。如果禅象其他一元论或一神论似的只建立这一观 
点而没有其他特殊属于禅的东西，禅早就不存在了。掸中确 
实有着某种构成它的生命的和证明它为东方文化最宝贵遗产 
的特殊东西。下面的对话也许可以使我们窥见禅道： 

一个和尚问中国最伟大的禅师之一 赵州， 什么是道的究 
竞一语?” 

赵州没有给他什么特殊的回答，他只 说:“是的， 

那和尚自然不懂这回答的意义，于是又问赵州。赵州因 
1^0 



而火声答道 i “我又没有声。” ® 

赵州的这一回答对绝对合一或究竟目的之间是多么的没 
有关系，然而这是禅的特征，这就是禅超越逻辑和凌驾观念的 
控制和误解的地方。前面已经说过，禅不相信理智，不依靠传 
统和二元对待的推理方法，它只用自身原則性的方式处理何 
题。 

在我们更进一歩地探讨这个问题之前，再举一个实际的 
例子。 

一次，一个和尚问赵州，一线光分成成百成千的光，我可 
以问这 一线光来自何处吗?”® 

这个问题，也是最深刻、最为令人困惑的许多哲学问题之 
一。 但是，赵州井没有用很艮的时间来回答这个问题，也没有 
诉诸什么文字的讨论。他只是匆匆地把自己的鞋脱下一只， 
一句话也没有说。其意义何在呢？想了解这一点，我们必须 
象禅师们说的那样，要具有“第三个眼睛”，并知道如何从一种 
新的观点看物。 

禅师们怎样表现这种看事物的新方式呢？他们的方法极 
不平常，不合乎传统的习惯，非逻辑性，因此也是未学者无法 
了解的。本章的目的是描述归属 f 下述儿个项目中的方法： 

一 、 言辞的方法 

二、 直接的方法 

言辞的方法又可分为六类 t 

1. 矛盾法 

2. 超越对立法 
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3. 否定法 

4. 肯定法 

5. 反复法 

6. 呼喝法 

一官辞的方法 

矛盾法 

我们知道，神秘主义者喜欢用矛盾的方法表示他们的看 
法。例如，基督教神秘主义者可能说：“上帝是实在的，然而又 
什么都不是，是无屐的空，他同时是荏在和不存在的,神国是 
实在的和客观的，同时又是存在于我自己内心的——我自己 
就是天国和地狱。"爱克哈特所谓的 # 神圣的黑暗”或“不动的 
动者"则是另一个例子，我们可以在神秘主义者文学中收集这 
种话来编成一部关于神秘主义者不合理的活的专集。 

对于这一点,禅丼不例外。不过，禅的表迖方式中，却有 
一种特殊属于禅的东西。这种特殊东西主要表现在它的具体 
性和表达的生动性中。 

“空手粑锄头； 

步行骑水牛 * 

人在桥上过， 

桥流水不流/ 

此四句话听起来极不合理，事实上，禅充满着这种生动而 
不合理的话。 
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“ 花不是红的，柳也不是绿 的” 这是禅家所说的最有名的 
话之 一 ，弁且被认为与“挹红柳绿”这种肯定的话完全一样。如 
果我们用逻辑的方法來说，应象下面这样：同时是 A 和 
非这样,我们便可以说我是我而你也是我。印度一哲学 
家说你是他。这样，天国就是地狱，上帝就是魔鬼。在虔诚的 
抟统的基督徒看来，这种禅的说法多么令人震惊。张三饮酒 
而李四却有点醉。那缄默而发出如雷之声的维摩诘自称他之 
所以病是因为所有的同类都病了。我们必须说， 所有贤明而 
爱人的人都是宇宙大矛盾的具体表现。 

看来我冇些离题了，但是，我想告诉大家的是，在使用矛 
盾法方面，禅与其它神秘主义者相比，更加大胆也更加具体。 
后者多少限于一般关于生命或上帝或这个世界的陈述方面, 
但是，禅却将它的矛盾言辞带到我们日常生活的所有细节上 
来。它毫不犹豫跑明确地否定我们所有最熟悉的事实和经 
验。“我正在这里写作但没有写过一个字。也许你现在正在阅 
读这本书，但这个世界上没有一个人在读书。我的眼睛完全 
瞎了我的耳朵也完全聋了，但却看见各种色彩也听到各种声 
音。”禅师们可以继续不断地说出这样的话。公元九世纪时， 
朝鲜和尚芭蒸慧清禅师举行过一次有名的法会，在会上，他 
说 ，如果 你有了一根棒子，我要给你一根，如果你没有，我要 
从你那里拿走。” 

一次，一个人问赵州 Z 当一个贫穷的人跑到你这里时你 
会给他什么?” *- 

赵州答适:“看他缺乏什么? ”逼 
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另一次，有人问他:“当一个人空手到你那里时，你会对他 
说什么 

赵州很快地 说:“丢掉， 

我们可以问他，当一个人空手时，要他丢掉什么呢？当一 
个人贫穷时，能够说他自足吗？他不是样样都缺乏吗？ 

不论赵州的回答中包含什么样的深刻意义，如此矛盾的 
话完全使我们困惑并且违背我们那受过逻辑训练的理智。禅 
师们喜欢的一句话是“驱耕夫之牛，夺饥者之食'他们认为， 
我们可以用这种方法充分培养我们的精神世界，填满我们追 
求事物本质的灵魂上的饥渇。 

据说，有人请一位善于画竹的画家画一幅以竹林为内容 
的条幅，画家答应了，于是竭尽全力画了一幅。但是，整个竹 
林是红色的0求者看到画，对完成此画的特技感到惊讶，他跑 
到画家那儿说1“大师，我来谢谢你为我画这幅画，不过，你把 
竹林画成红色/ 

画家答 道:“ 那么，你想画成什么颜色呢 r 
求者说，当然画成黑色/ 

画家又答，谁曾看见过黑叶竹呢？” 

当一个人习惯以某种方式看待事物时，很难使他改变态 
度从一个新的方向开始。竹子真正的颜色既不是黑的，也不 
是江的和绿的，甚至也不是我们所知道的其他任何颜色。也 
许是红的，也许是黑的，谁知道是什么呢？想象中的矛盾，最 
后可能根本不是 矛盾。 

超越对立 
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禅的第二个表现自己的方式是否定对立 & 这多少有点像 
神秘主义者所说的 H 透过否定' 如禅师们所说，最重要的是 
不要“落入”四句，所谓四句 是指： 

# 是入” 

# 是非 

"是 A 又是非 A ” 

“既非 A 亦非非 A ” 

根据印度的推理方法，当我们作出肯定或否定时，确实要 
落入这些逻辑公式的任何一种之中。只要在一般所谓二元封 
待的固定习惯中运用理智，这便是没有办法避免的。我们所 
以要这样表达我们所作的任何陈述，是因为逻辑的性质决定 
的。但是，禅认为当我们既不肯定也不否定时，就可以达到 
道&这确是生命的困境，但禅师们却不断地摆脱这种困境，现 
在我们来看一下，他们是否摆脱了。 

据云门所说，禅里面有绝对自由。有时否定，有时又肯 
定，高兴用什么方法 f 就用什么方法 

—个和尚问他:“如何肯定?” 

云门答道，冬去春来/ 

和尚又问，春来有何事?” 

云门答道 * "肩上横着杖子，不分东西南北 ，没 步田野中， 
敲击残椿为乐， 

这是中国最伟大禅师之一云门所表示的自由自在的方 
式， 

刚才提到过的沩山弟子香严禅师在一次法会上说 : “如人 
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在千尺岩上上树，口衔树枝，脚不蹋枝，手 不攀枝 ，树下忽有人 
问如何是袓师西来意，若此人张口回答，一定会竖下丧命;如 
果不回答，又违问者所问。在这个紧荽关头，他应该怎么做?” 

这是用 s 生动的方式表示对立者的否定。千尺岩上的人 
陷入 生死函 境之中，这里不可能有任何逻辑上的双关表示。猫 
儿可能在禅的祭坛上牺牲，镜子可能在地上 打破， 但我们 a 己 
的生命如何呢？据说佛在前生某一他曾献身于吃人的恶跑之 
口以求得道。同样，园为禅是实践的，所以，掸也希望我们帒 
够为了觉悟和永久平和而同样决心牺牲我们的对待生命。禅 
告诉我们，当我们作了这种抉心后，它的大门就会打开。 

矛盾否定 

现在我们讨论矛盾否定法。这是指禅师明显或暗沄地否 
定自己所说的或别人对他说的话。对同一问题，他的答案时 
而否定，时而又肯定，或者对一个众所周知并完全确定的事 
实，加以完全的否定。从平常一般的观点来看，他是完全不能 
信赖的，可是，他似乎认为禅道®要这种矛盾否定。因为，禅 
有它自身的标准，从我们通常的心来看,这个标准只是否定我 
们通常认为真实的东西。尽管有这么多明显的混淆 ，但是 ，禅 
的哲学是受一种彻底的原则所引铮，当我们一旦把捏了它，它 
的颠倒也就变成了直道。 

一个和尚问七世纪末八世纪初庄中国享有盛名的禅师六 
祖慧能，黃梅意旨什么 人得， 

黄梅是山名，五祖弘忍常居此地。大宗都知道，六祖 s 能 
在弘忍门下参禅，并获得了袈裟 6 所以，这样的何话并非一句 
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等闲探询事实的问话，而是含有一秤隐秘的 B 的。六祖惹能 
的回答是，会佛法人得， 

那和尚 又问: “和尚还得否 
六 m 答道，我不会佛法， 

和尚接着问，你怎么不会佛法？” 

六祖仍然答道，我不会佛法， 

六祖当真不会傚法吗？还是不是怫法就是会佛法呢？这 
也是基那奥义书的钽学。这科矛盾、否定或不合理的陈述，是 
律家看生命之道的必然结果。它的整个重点放在直观地把握 
深藏在我们意识中的内在之迫^而我们内心这样显现或生起 
的道，是不能用理智来表达的，或者说至少是不能用任何论理 
的公式传授给他人的 6 它必定來自于我们的内心，在我们内 
心成长，也与我们的生命合为一体，别的东西——即观念或意 
象——所能做的只是指出道跅在的方式。这就是禅师们所做 
的。禅师们所指出的，自然是不合习惯的任意的和创新的。他 
们的眼光总是落在究竟之道上，所以，他们所能把握的一切， 
都是闱来完成这个目的而不爾其逻辑的条件和结果。这种对 
逻辑的忽视，有时是故意的，好让我们知道禅道是独立于理智 
之外的。 因此. 波罗蜜多经中有所谓 “无 法可说 —是名说 

唐朝的相国裴休，是黄檗的忠实信徒，一天，他把自己所 
解的一编给黃檗看，黄檗接到手，把它放到身旁，并不翻阅，过 
了很久，黄 檗说: “你会吗?” 

裴体答道:“不太会/ 
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黄檗便说:“如果你在此有些了解，便有些惮意。但若形 
子纸墨，便找不到我宗® 了。” 

由干禅是活生生的事实，所以，我们只有把握了活生生的 
事实时才有了禅。如果诉诸理智是直接来自干生活，那么 t 这 
种诉诸理智也是实际和活生生的。否则，任何文学上的成就 
或理智的分析都不能用在参禅上面。 

肯定 

至今为止，禅似乎只是一种否定和矛盾哲学，实际上，它 
也有肯定的一面。并且，禅的独特性也在这方面。在大多数 
思辨或诉诸情感的神秘主义中，他们的话都是一般性和抽象 

I 

性的，其中并无多少使其与某些哲学格言有所不同的地方。例 
如，布莱克⑤的诗 中说： 

一粒沙子可看世界， 

一朵野花可看天堂， 

你的手中紧紧地握着无限 
而一小时之中 则抓住 永恒。 

再看韦兹尔@在他的诗中表达的高尚情感， 

从泉水的潺潺声， 

或对树枝轻轻的沙沙声 
从展开的叶子在太阳神歇息时 
合拢的雏菊， 

或阴凉的灌木或树木 一■ 

她灌输于我的 
比自然屮一切美的事物 
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所能灌输给其他更贤明的人为多。 

也许我们不能十分确切地了解这些非常敏感的人所感受 
的，但是，我们不难了解他们 m 表达的这种诗和神秘情感。即 
使当艾克哈特说 w 我用来看上帝的眼睛就是上帝用来看我的 
眼睛”或者当普洛丁纳斯 ® 说“心在自省以前所思想的东西” 
时，就他们想在这些神秘话语中所表达的观念而论，我们并非 
完全不了解它们的意义。但是，当我们接触禅师们所说的话 
时，就完全不知道怎么了解。他们说的话十分地不相关，不适 
当，不合理乃至无意义一至少表面上是这样尚——以致使 
那些不了解禅家看事物的方式的人，对它们茫然不解。 

事实如此，即使是最有资格的神秘主义者，也不能完全摆 
脱理智的作用，终会留下一些“踪迹”，循这 s 踪迹，我们可以 
达到他们那神圣的天堂。普洛丁纳斯所谓“从孤独逃向孤独 
这句话，表现了他封我们意识深处伟大神秘的深刻挖掘。但 
是，这些话仍然有思辨或形而上的意味^当我们把它和下面 
所引述的禅家的话排列在一起时，就会如禅家所说》具有一种 
神秘的意味只要惮师们耽于使用否定,矛盾或不合理的话， 
思辨的痕迹就没有完全洗去。当然了，禅并不与思辨对立，因 
为瘅也是心的作用之一。但是，在东西方或墓督教或佛家的 
神秘主义历史上，禅走的是一条完全独特的珞。 

为证明上面的看法，随便举几个阑子。 

—和尚问赵州：“经中说万法归一，但一归何处呢?” 

赵州答道:“我在青州时做了一件布衫重达七斤/ 

有人问香林远惮师，如何是袓师西来？ 9 
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香林远答道，久坐之后感到疲劳， 

在这种问答之间，有什么逻辑上的关系呢？是否指传说 
中所谓的达縻面壁九年呢？如果是的话，除了感到疲劳，他的 
传遒是否徒劳心力呢？当马祖生病，一位学生跑去探病说: 
“今天觉得怎样?”马祖回答说，日面佛，月面佛 r 

一和尚问赵州:“当身体坏灭归于尘土时，有一个东西永 
久留下。我知道这个东西，但这个东面留在什么地方呢？” 
赵州答®: a 今天早晨刮风。” 

我们再举一个睦州的例子。 

一次，一和尚问他，什么是超越请佛谙袓之说?” 

他立刻举起手中的杖子对大家说，我说这是杖，你们说 
它是什么?” 

没有人回答,于是他苒次举起手杖问那个和尚： " 你不是 
问我什么是超越诸怫诸袓之说吗?” 

一次，有人问南缘題荣什么是佛，回答是:“什么不是佛?” 
另有一次，他的回答 是:“ 从来不 m 他，还有一次，他的网答 
是;“等到有了一位佛以后，那时我会告诉你。” 

到目前为止，他的话似乎并不难于理解，可后面的话，就 
不同了。即使最锞利的理智分析也难于理解。 

当发问的和尚回答禅师的第三句话，说:“如采是这样.你 
心中便无佛，”时，禅师马上表示肯定 地说: “完全对。” 

这句话引出另一个问题，即"什么地方对?" 

禅师答道 ，今天 是本月的最后一天 。 B 

也许，这足以表示了对自从人类有了智力以来，那些一直 
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困扰着人类智慧的深奥的哲学问 S ， 禅师们是如何自由自在 
地应付的。这里，我将五祖法演禅师的一次说法作为本篇的 
结论。因为禅 妬有时 并非经常如此——也落入对待的理 
解而想以说法开导他的弟子。但是，既是禅家说法，我们自然 
希望其中能有不寻常的东西。五祖法演是十二世纪最伟大的 
禅师之 一 。他是<碧严录>作者圓悟榉师的老师。他在一次说 
法中说了下 卤的一 些话， 

“昨天，我偶然想到一个问®,本想今天讲给你们听 & 怛 
是，浚我这样的年纪是很容易忘记事情的，现在我完全忘记了 
那是什么问题，一点也记不起来， 

这样说过以后，五袓法演隔了好久没有说话，最后他大声 
地说我忘了，我忘了，我记不起來。” J 

然而，他继续说，我知道在一部名叫<善记王经> 中有一 
段咒语。凡是忘记事情的人，念咒之后,被忘记的事便可以重 
新记起来，好了，我一定要试试看。” 

于是，他开始念咒语 . 拍手发出会心的微_说，记起来 
了，记起来了！它是说，你若求®,便不能见到佛，你若求祖， 
便不能见到袓。甜瓜彻底甜,苦瓜连根苦， 

重复 

一次，艾克哈特在讲道中提到上帝与人的相互关系，他 
说:这好像一个人站在商山前大声喊‘你在那里吗？，回过来 
的声音也是‘你在那里吗？’如果他喊‘出来！，那么回卢也逛 
‘出来!，” 

我们也要用这种方式来看这里所谓的“重复％初学者也 
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许不易彻底了解这些鸚鹉学舌般重复的话的内在意义，有时 
禅师就是模仿这种说话的。不过，了解必定来自于一个人自己 
的内在生命，囘声作用只是给热心求道者一个自觉的机会。求 
道者的心将要被引人某一调子时，禅师就转变基调，这基调便 
发生自己的曲调，这不是从任何人学来的，而是在自己内心发 
现的。 

有人问投子山大同 禅师， 如何是佛?” 

他回答,°佛。” 

有人又 问：“ 如何是道?” 

他回答 ，道， 

有人接着 问：“ 如何是法?” 

他回答，法， 

对禅师们来说，语言是一种来自于内心精神体验的呼喊。 
语言的表现本身是没有什么意义的，意义要在我们自己的内 
心里找 * 因为我们内心也生起同样的体验。当我们了解禅师们 
所说的语言时，这是对我们自己的了解，并不是了解反映观念 
的语言的意义，也不是了解所体验的感情本身。因此，如果一 
个人还没有达到禅悟的话，就没有办法使他了解禅。这正如 
一个人以往从来没有尝过蜜糖的甜味，就没有办法体会蜜糖 
的甜0对这种人来说 ，甜的 ”蜜永远只是一个毫无意义的槪 
念。也说是说，语言对子这种人来说，是没有生命的。 

禅宗法眼宗的创立者法眼文益，在公元十世纪初期享有 
盛名。他问一个弟子』“你对所谓‘毫厘有差，天地悬隔’作何 
解释?” 


162 


r 



弟子答道，毫厘有差，天地悬隔。 

法眼告诉他，这样的回答不对，弟子又问:“我无法作别 
的回答，你的释解如何呢？” 

法眼答道;“毫厘有差，天地悬隔 
法眼文益是一位善于运用重复法的伟大禅师。这里还有 
一个有趣的例子。当德韶禅师(公元九 o 七——九七一)想在五 
十四位#师门下了解究竟之道后，跑到法眼文益那里，但是， 
他并不想特别用心地参惮，只是和那里的其他和尚在一起0 
—天，法眼升坛时，一个和尚问他，什么是曹溪一滴？” 
法眼答道:“那是曹溪一 滴/⑧ 

对这句重复的话，问话的和尚一无所知，只站在那里发 
呆。此时，德韶正在和尚身边，他第一次张开他的法眼悟到了 
禅的内在意义。而蕴藏在他内心的疑惑，也完全释然了。从此 
开始，他完全变成了另外一个人^ 

把道看作一种必须经过知觉主体加以知觉的外物，是一 
种对待的看法，也是诉诸理智来了解的。但是，根据禅的观 
点，我们原本就生活在道中，根本不能与道相离。玄妙师傅 
说:“ 我们好像是全身没人大海里，却伸手向人讨水喝 r 
所以，当一个和尚问他，“什么是自我?"他答道，你用自 
我作什么?" 

从理智上分析，这句话的主要意思是说，当我们开始说到 
自我时，便立刻不可避免地建立自我和非我的二元对待，因而 
落人理智主义的谬误中。我们在水中——这是事实，禅会告 
诉我们让我们仍旧停留在水中，因为当我们开始讨水喝时，便 
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将肉己和水 置于一 种外在关系中，而一向 S 于我们的东西，也 
从我们的身上被拿走了。 

一次，玄妙师傅招待韦监军用茶，韦监军问他:“如何是日 
周而不知 ？ M 

玄妙对此不作回答， 只拿果 子给他吃，他吃完果子后，又 
问这个问题 

玄 妙说: “只是我们日常而不知/ 

这显然是利用实际事物进行教授。 

另一次，一和尚跑去请玄妙指个路玄妙问他，你听到 
S 溪流水声？” 

和尚说: 41 听到。” 

玄妙便说，这就是你的入处， 

呼喝 

禅师们回答问题时，往往大声呼喝而不作合理的答复，当 
我们使用语言时，如果这些语言可以理解，那么我们知道总能 
发现一条线索去了解它的意义。但是，如果别人给我们不甚 
明白的表示，我们就毫不知道如何应付，除非我们已经有了某 
种知识。例如我在这 M 想尽力提洪给读者的。 

在所有惯于使用呼喝方法的禅师中，最有名的二个是云 
门和临济。前者#用“棒"，后者善用"喝”。 

临济祀"喝分为四种。据他的说法，篛一种喝，好像金刚 
王宝剑;第二种喝，好像蹲在地上的毛»子；誃三稗喝，好像是 
探竿影草;第四种喝根本不作一喝用。 

一次，临济问他的学生洛浦 ，一 人用捧，一人用喝，你认 
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为哪一秤方法较近于道?” 

洛浦答道，没有一种方法接近于道。” 

临济又问，那么，什么是最近于道的呢?” 

洛浦太声 答道， 喝！” 

于是，临济便打他。挥棒是德山最喜欢用的方法。一般 
来说，与临济用喝的方法相对立，但是，这里临济却使用棒 ，而 
后者的特色> 在一 种最有 效的方式下，为他的学生洛浦所接 
受。 

虽然我不 想在这 里彻底讨论这个题目，但是，除了上适六 
种棕题下所表示的“巧妙方便”外 ，我还 想指出一些更“方 M ” 
的方法。 

其中之一是“不语”。当文殊师制问维潦诘什么是非二法 
对待之说时，维摩诘没有说一句话，后来，有一位禅师说他的 
不语好像"雷声一样的使人震耳欲聋”。一个和尚请芭清 
禅师不用任何中间槪念告诉他什么是“本来面目' 芭蕉默 
坐不语。当别人问资福如宝惮师，什么是应机之句时，资福不 
发一语。这和尚不知文喜是彳十么意思，乂问一次，于是文喜答 
道:“当天空起云时，月亮无光了。” 

一个和尚问曹山本寂禅师，无言如何 显?” 

曹山答道，莫向这里显。” 

和同又问，向什么处显， 

曹山 答道; “昨夜三更，床头失却三文钱。” 

有时，禅师们在回答问题或上讲耘时，5争坐"良久'含 m 
所谓“良久”往往并 不只表 示时间的消逝，在下述例子中，我们 
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可以知道这一 点^ 

一个和尚跑到首山那里 问他: “请为我奏无 弦琴， 

' 首山静默了好久，说>“你听见了吗?” 

和尚说，没有听见。” 

首山 义说， 你为什么不大声一点 问？” 

一个和尚问保福从展禅师，欲识无生珞，应须识本源 & 如 
何是本源哫 

过了很久，从展问侍者 ：“刚 才那軺尚问什么?” 

.和尚重提这个问题，于是保福从展便赶他出去*并大声 
说:“我又没有聋 r 


二直接法 


现在，我们接触到禅宗最具特色的地方，这点不仅与所有 
其他的佛敎宗派不同，也与我们所_道的一切神秘主义不同。 
到目前为止，我们所讨抡的禅道，都是用明白或暗示的语言表 
达的; 尽管这些语言在表面上难于解释。佴是，现在禅师们却 
诉诸一种不用文字媒介的更直接的方法。事实上，禅道就是 
生活之道,而生活則是活、动 、行 ，并不仅指思想 & 因此，对禅 
来说，它的发展应该指向活动或更正确地说，应该体验它的道 
而不是用语3进行表示或说明，也就是不用观念加以表示或 
说明，这不是很自然的事呵？现实生活并无什么逻辑，囲为生 
活是先于逻辑的。我们认为逻辑影响生活，实际上，人并不如 
我们所想象的那样是个埋性动物，当然，他从亊推理活动，可 
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是，他并不完全根据他的推理来从事活动。在人的生活中，有 
比理性更强的东西 e 我们可以称它为行动，本能，再广泛点 
说，还可以称它意志。有意志活动的地方就有惮。但是，如果 
有人问我禅是不是一种意志哲学，我不能立刻给予肯定的回 
答。如果我们解释禅，也应用动的方式來解释，而不应以静的 
方式来解释。因此，我举手时，就有了禅。但是，当我说我举 
起手时，禅就没有了。当我们假定某种可以叫意志或任何其 
他东西的存在时，禅也没有了 =并非这种说法或假定有错，而 
是禅远在这种说法或假定之外。只有当某种说法本身是一种 
活动而且不能凭借着它来述说的任何东西忖，这种说法才是 
禅。在指月的手指中，井没有禅，但是，如果我们完全脱离任 
何外在关系，只考虑这指月的手指本身时，便有禅。 

我们的生活在时间上延续，而时间不再来。一旦过去，就 
永远过 去了。 任何活动都一样，一且完成，就永远完成了。生 
活像一幅水墨画，必须一下子画成，不能有任何犹豫，不能 
有任何理智作用，也不能修改。生活不像油画那样可以涂抹， 
并且可以一再地涂_，直到画家最后满意。可是对水墨画来 
说，任何重画的地方，都会产生污点，就失去了生命。当墨水 
干了，任何修改的地方就会显现出来。生活也是如此。我们没 
有办法收回已经做过的事情。在我们宠识中发生过的事情， 
是无法抹去的。所以，我们应该在事情进行之中抓住禅，既不 
能在事情发生之前也不能在事情过去之后。惮是刹那间的活 
动。当达摩袓师将要离开中国的时候，他召集弟子们,要他们 
每个人表示自己的悟境。其中一位尼姑说 :“这 像阿难看到阿 
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阙佛国一样，一见便不苒见，生命的这种稍纵即逝，无法 1 视 
也无法孤注 D 禅师们把它刻画得非常生动，把它比作击后时 
产生的闪光或火花。 

禅师们所诉诸的直接法的观念，是想在生命飞驰而过的 
时候，抓住这个稍纵即逝的生命。不等生命消央以后才追赶 
着抓它。当生命飞驰而过时，我们没有时间去追忆或产生观 
念^这里用不上推涇活动 D 我们可能运用语言，但它早与观 
念作用连在一起而失去直接性了，一旦我们便用文字，它们 
就表示 S 义和推理活动。它们表示某种不属于本身的东西， 
验了一些不再存在的东西的微弱影子外，它与生命没有直接 
关系。这就是禅师们为什么常避免使用这种可以用逻辑方法 
加以理解或陈述的 理由。 他们的目的是使学生的注意力集中 
在他想要抓住的东西上而不要在任何易于干扰他而关系最疏 

I 

远的东西上面。所以，当我们想在咒语或呼喝成一串没有意 
义的声竒中发现意义时，便远离掸逍。我们必須透人生命之 
泉的内心*因为所有的名言都是从它产生的4握棒 、呼喝 、踢 
球，都要在这种意义下去了解。也就是说*当作生命的最直接 
表现一甚至当作生命的本身。因此，直接法并不是永远都 
是生命力的表现，只是身体的一种轻轻的活劫，例如应答，听 
流水声、鸟叫或日常生活中任何一种极平常的表现。 

很矣禅师喜欢诩举起拂子的方法表示禅道。我在其它的 
地方说过，拂子和手杖都是禅师所用的一种表示宗教体验的 
象征。当和尚提问题时，他们自然地使用手中的拂子或杖子。 
一天，黄檗希运登坛说法，和尚们刚集合起来，黄檗就举起手 
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杖把他们赶出去，但 I ， 当和尚们将要出去时，他又叫住他们， 
他们全都回过头。于是黄檗就说：“月似弯弓，少雨多风，禅 
师们用力挥动他们的手故，但是，谁会想到一裉棍子能够说明 
最深刻的道理呢？ 

有呰禅 师说， 禅是我们的“平常生'也就是说，禅中没有 
什么超自然或不平常或髙度抽象性而超越我们 B 常生活的东 
西。当你围时，就休息；当你饿时，就吃，就像天上的飞鸟筘地 
上的鲜花，不担心你的生活，不担心吃什么喝什么，也不担心 
身上要穿什么。这就是禅的精神。 

龙潭崇信是天皇道悟的弟子。他服侍在老师的左右。一 
天，他对老师说:“自从我来到这里至今,未蒙老师指示心要， 

天皇答道 :“自 从你到我这里以来，我一直在向你指示心 
要。” 

龙潭又问:"何处指示? 

天皇说 :“你 拿荼來，我没有接茶吗？你送饭来，我没有受 
你的饭吗？你对我行礼时，我没有回礼吗？何处不指示心 
要? " 

龙潭良久地诋着头。 

^天皇又说:"如果你想见，便直下见,假若用心思，便差锩 
了 / 

尨潭因此而开悟。 

到此，我们所说的直接法，不是属于激烈性的乃至子伤害 
身体的使人雳惊的方法，但是，如果禅师们认为需要使学生踅 
惊，他们就不会犹豫。临济是以善子使用1接法和锐利而闻 
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名的，他的剑锋直透他对手的内心。定上座是临济的学生之 
一，当他问临济如何是佛法大意时，临济从禅床下来，抓住他 
打了他一掌，叫他走。定上座站在那里，不知如何是好，此 
时，他旁边一个和尚提醒他礼拜老师。定上座刚要作礼，突然 
大悟。后来的一次，当他走过一座桥时，遇到三个佛学者(严 
头、雪峰、钦山），其中一人问，如何是禅河深处须探到底?” 

定上座立刻抓住他向挢下扔。另两个人为他求情，请定 
上座不要怪他触忤，大发慈悲。定上座于是把他放开，说:“若 
不是这两位朋友替你求情，我就立刻把你丢下去，让你自己去 
探到底。” 

对这些人来说，掸并非说笑话，并非观念上的游戏^相 
反，它是一件生死以之的严肃事情，是行动之道。 

现在让我拿五祖法演的一次说法来作为讨论直接法的结 

论！ 

如果人家问我禅似什么，我会告诉他禅好像学偷窃技巧。 
一个贼的儿子看见他父亲渐渐老了，心想如杲他没有学个事 
业，将来如何养家，所以他想一定要学习这个行並。便将他的 
意思告诉父亲，父亲表示同盘。一天晚上，这位父亲把儿子带 
到一个有钱人家，穿墙人室，打开柜子，叫儿子进去拿衣物 。 
儿子才进入柜内，这位父亲便把柜门开关锁上，故意在厅上扣 
打，使全家警觉，他自己悄悄从刚才进来的地方溜走。这家人 
即时起来，点火捜査， 知遨有 贼光临，但已溜走了。贼的儿子 
在柜中私自纳闷，不知道父亲为分么如此，正纳闷中，忽然心 
生一计，作老虱咬东西的声音 t 这朵人要女讣点灯开柜启视 t 
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柜一打开，窃贼儿子便纵身吹灭灯火，将女仆推倒，走出这象 
人家，这家人在后追赶他。他在路上发现一口井子，便拎了一 
块大石头丢进井里，子是这象人便在井中捜寻贼迹。他得乘机 
回 a 家里。他责怪父亲一个人逃走，父亲却说：“儿子，不要埋 
怨，告诉我你怎么出得来。"当儿子告诉父亲这段经过时，父 
亲说，好了，你可以做得了。” 



译者注, 


① 关子这一公案，还有另外一次，当别人问赵州这“最初之语”的问题 
时，赵州咳嗽。于是问话的人说：“不对吗？ ”赵州答道 t “啊，一个 
老人连咳嗽都不许吗7 ”另一和尚间这个问题，赵州反4他/ 
说什么 T ”和尚又问他：“这唯一 之语是 什么？ H 于是，赵州说* 
“你把它变成两个了。”还有一次，有人问首山 ，"一 位禅师说^有一 
难一之语,如杲我{「]了解这唯一之语，便扫除无数劫的罪过。’这 
准一之语是什么?”首山 答道： “就在你的鼻子下面 l n 这和尚又问* 
“它的究竟意义是什么1"首山答道，这就是所有我能说的话。 " 

② ：对这一问题的讨论，有很多对话。到处都引用了赵州最有名的一 

个对话 a 在许多对话中，我们只介绍下面的两个。一个和尚问利 
出和尚，万法归空，空归何处？ ”利山答道^ “舌头不出口”和尚 
又问 ，为什 么舌头不出口 r ”利山答道:“内外如一的缘故 。 ”一和 
尚问寂山,“当外缘分散时，一切归空，但空 1 H 何处呢：”寂山向和 
尚大声嚷着，和尚便答严是的。”于是，寂山提醒和尚注意说，“空 
在何处 t ”和尚便 说:“ 求者师告诉我 0 n 寂山答道：“这好黧波斯的 
调味? S 椒。”就其根源为争论之点來说，文中所说的一线光是一 
个根本引发的问题，但是这里被提出的许多问题却是需要讨论的 
问题，因力空归何处是要解决的问题。但是，因力禅超越时 间和® 
史，所以它只认识一个无始无终的变化过程。当我们知道一线光 
的来源时，退就知道空归何处了。 ' 

③ 另一次，他对一个-和尚说 ，不求 苛得？ s 对他穷困弟子的回答更加 
温慰:“你自己有很多珍空。 " 在我们的宗教体验中，贫困问题是一 
个极 重要的问題——不仅仅指物质上的缺乏， m 指精神上的缺乏。 
苦行主义把贫困当基本原则，其对贫困的看法具有更深妁怠 X 。 
不只抝制愦欲，其中一定含钉积极和窩度宗教色彩的东西。所谓 

神贫乏 n 这句话，在基督教中有什么意义，在佛家吞起来，尤其 
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是神孕者看起来，具有深远的意义。僧淸锐跑到曹涧宗太师那垦 
说，某甲孤贫,匕师拯济，”曹山说，你走近前来〖 H 説走近前， 
普山麂说，泉州有家酒三念，.犹道未沾唇， 

④ 宗:佛 教因明用语，即“论题”。力五支作法成三支作法中的第一 
支。由主辞（自性威有法、所别）和宾辞（差别或法、能别）两 
部分组成。主辞与宾踔备叫 K 宗依'二 ■^合 成一个 命題便 叫“宗 
体％ 

⑤ 奋勒克4英區巧人 b 
© 韦兹尔:英国诗人。 

⑦ 普洛丁纳斯 ; 新柏拉图学派的创始者 

⑧ 邸指费澡。此是六袒常居之地，也是中国禅宗产生之地。 
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佛教徒在给法”即达摩下定义的时候* 一般将其解释成 
轨执”的意思。诚然，从语源上看确有其意，但如果从佛教体 
验本身来看，法只能是无我。所谓 p 轨执”云云,是学究们的空 
想，如此下去，佛教便会滑向经院之途。以禅者之眼观之, 
“法”与无我意义相同0而且，释迦实际上体验了这种无我，谓 
之如是之法。无我不是槪念上的意义，而是体验本身，因此是 
“如是”。这个“如是 B 亦即"法 1 %佛教实际上是以这个“如是” 
为基本构筑起来的大伽蓝。① 

给“法”下各种各样的定义并无不可，但我们必须始终把 
目光放在释迦的直觉上。由于这一点很不充分，所以，敎派中 
便产生分裂，发生争论。我认为佛教史研究者不要忘记这一 
点。所谓"根本佛教”也是围绕这一体验中的某些事情思考而 



成的。就象在《那先比丘经>还有阿含®和尼柯耶上时常苻见 
的那样，我 n 不该把无我随意加以反复分析，然后把它看成象 
是第一次得其精髓似的逻辑上的东西。 

故而，无我也是"如'是按照本来面目观察和榇受事物。 
它到底是什么，座该交绐哲学家去研究,佛敦徒在这方面关心 
的应该是第二义的东西，“如”这个字实际上是佛敎思想的最 
髙到达点。"如”这个字不是思考出来的，它不过是体验本身 
的叙述。 " 无我”是相对佛教以前传说的词 c ， 我在这里是以 
否定的姿态去丧述它的。与之相反，“如”则是肯定的，是直接 
表述出佛教徒本人体验本身的东西，可以说它比“无我”更加 
含蓄 a 至千 4< 如如' 甚至可以理解为富千诗意。我们至今也 
难于想象。中国的佛教徒第一次 a 到 tothota 这个抽象的文 
字时，是多么的惊伢。把“如”字败名词用让人感到奇妙。 

下面我们可以发现“如”和“空”是同一芝义的。这也是一 
个大飞跃般的发现。在说有与无的时代里，追求亦有亦无、非 
有非无等逻辑上的形式，仅仅是想弄通其意义。到了发现空 
这个字以后,就要想办法丰富“如”的意义了。单讲“法”不甚 
明了，“无我”给人以消极之感，如”则十分接近了，最后说出 
“空”以后，其本来的意义便得到了巨大的发挥。我们在确认 
佛教徒在这些文字中的经验轨迹时，会第一次发现我们的信 
念中有其特殊性。初期的佛教学者和只埋头亍理论钻研的人 
们，到底没能亲近地触及到此间的信息。 
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本文不准备对佛教经险在印度的演进和进人中围后禅 



1十年间，空的思想是怎样演变的这一问题，做一番太缽的叙 


达摩和释迦一样，是从体验 上去奠 定禅的，0此，我们必 
须从这一点出发去理解他的所有论述。但由于他的论述不甚 
消楚，会出稞各种各样的争论 * 这个问题留在他日去考察，今 
天我们 以他的 <绝观论*为主来考察一下。 f 绝观论&这部著作 
至今鲜为人知，它是在敦煌出土的，被藏在佛都巳黎的图书馆 
里。先前，久野芳隆氏在 4 宗教研究>上，我在 <佛教研究 S 上介 
绍过这部书。由子尚未对这部书在文字上进行深入的研究， 
因而可以说是一个未定稿式的东西。久野氏把这部书看成是 
法融所著，我有异议，这一问题暂 K 不谈，现在我们把这部 V 
作为达摩的著作来 写这篇 沦文。 

按我的观点 f 我确信达摩作为中国的禅祖的特色，在千他 
高扬了“心' 这一点我在《少室逸书》的附录沦文里做了一些 
说明。印度称“空”成“如' 而中 W 则称 “心”。 从这里可以看 
出中国禅的面目。特别是心与无心，无憾地发摔出了禅之所 
以为禅的缘由。心与无心毕竞是相同的，但随着禅的思想的 
发展，无心这两个字苋加深刻地深人了惮者的内心。而且，无 
心乂成为无念，甚至发展成为无心无念，我们还应该注意到， 
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这个无心与印度佛教中的心非心是多少有搜不同 ® V y 
以禅为“以心传心 * ③的宗旨这扦说法绝昨是 IS 然的事 
蒱。这个句子敢许是达摩自身创造的★我们在经文中可以读 
到“不立文宇”，但“以心传心”展中国禅中专用的旬子。我认 
为达摩的《血脉论 >中有这个句子。而且，费檗希运的《传心法 
要>中也有这个句子。宗密和延寿也传达了这个豢思。应该 
.认为达摩所说的安心碑实与此有关连。 * 绝戏轮>第—+问答 
便是如下 i ■ 

"缘门忽起问 A 理先生曰，云何名心，云何 安心， 

C 入理〕答曰，汝不须立心，亦 不须. 强安，可谓 
安矣 

-对干达摩来说，心和安心是他一开始便关心的问趙。我 
不知道安心这两个字是从何时开始使用的 ， mm mm 
记>的著者这样说过1 

“今言安心者，略有闼种。:一者背理心，猜一向托夹心 
也,二者向理心，谓厌恶企死，以求涅集*思向寂静，名声闻 
. 心也。三者人理心，谓虽复断障显理，能所来亡，是菩伊心 
也，四者理心，谓非理外理，非心外心*理即是心*心能平 
等，名之为理。理照能明，名之为心。心理平等，名之为佛 

凭我现在的知识，还无法断定达摩是否接受这，个观点，也 
无法断定这个词在当时是否已经成了怫教经验上的用语，但 
是，对达磨来说，安心是他所关心的重要 搴傖。 达摩因何亊由 
以“安心法门”为题目 * 我们不 得而知 ，伹与上述内容联系起来 



考虑，是会发现有莱种 S 义的。 

«少室你伊的第二十八项里有下面这个问答。这 个问答 
历来被认为是葱碎和达摩之 W 协问答，但有 舎地方 食* 有些地 
方又有些不像。问答如下， 

44 又问，教弟子 安心/ 答，将汝心来，与汝安。” 

又言：‘但与弟子安心/ 答： ‘誉如请巧人费衣,巧人得 
汝绢臬，始得下刀。 本不见 绢帛，宁得与汝親割虚空？汝既 
不能将心与我，我知为汝安何物心？实不能安虚空。” 



安心的问賺是^将汝心来'即心的问腿。但对达摩来说 * 
这个问鍾既^心理学上的问傷，也非形而上学上的向魍。也就 
是说，他不是把这个问理从逻辑上去把握的。他只是想从宗 
教经 ft 土去现察，从而在直觉的奉疾上透视心的有无及其所 
在。于是，安心便成了无心。可以说中国禅的特质在这里得 
到了 发瘅。 这个无心中看不见逻辑分析的痕迹。细果是印度 
禅，便要说“心非心故心7。莱:们看一下 《绝观 论>中的问 
答， 

“问曰：‘若无有心，云何学道/答曰，有念即有心^有 
心即乖道。无念即无心》无心即真邁。’ 

间曰 ，若非 心,念当何以念？ ’答曰 I ‘有念即有心，有 
:心道。无念即无心，无心即真道/ 

问曰切众生实有心不？ ’答曰^ ‘若一切众生实无 
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> 械,即无颠 ffiU 只为 f 无心中而做;乃虫妄想， 

: 向0，无心有何物？ H ‘充心 即无彻，无物诹天 
真，天真即大道/” ' . -: 

即使我们看这几条何答，其中也 a 有什么 s 辑分析 ^只是 
按其本来面目地再现了映在直觉上的事实^他大概是把一壁 
分析留给哲学家以 后再去做。 再往下读，看起来似乎是在讲 
.道理,但 实际上 也不过是如高水长似9&插写叙述。后来掸龙 
语言发展为山不髙水不长柳不绿花不红这楛 to 风格，但这实 
际上不过是基于同一经验上的事实。 

«少室逸书 》 第三十八项的语言风格似乎有些不同,.但其 
归趣是相同的。 

“问：‘诸法既空，阿谁修進？ ’答，有_須修道 。 若无阿 
.谁， 即不 须條遂 。: 阿谁者我也 d 若无我，逢物不生是非。是 
:, 者我自是之，而物非是也。非者我自非之，而物非非也。如 
风雨 青黄赤 白等譬珥知。好者我自好之，而物非 JWfc * 柯 
以故？如眼耳鼻舌色声等费喻可令 u m 

进人宋代，禅者的语言风格益加巧妙,每个人的特色都表 
现得百花竞放，因而有一种无法言传的兴味。 

天童应庵华禅 师说* :^ 

“坐禅之人切忌错用心^悟明见性，是错用心。 成佛作 
祖，是错用心。看经讲教，是错用心。行住坐卧，，是错用心。 
吃粥吃饭，是错用心 ^屙屎 送尿，是错用心。 1 -动一静一往 
—来，是错用心。更有一处错用心，归宗不敢说破与众人， 
.何故，一字人公门，九牛牵不出。” 
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这也是错用心，那也是错用心，究么办才好呢？归療所未 
敢对我等说被拥“错用心”是什么实在令人想赛个明白， 
但这 样无疑也是一个错用心。 这 就是不敢去问这个一見去问 
九头牛也拉不回来的错用心吧。但这种说法从何处觅其归趣 
呢？ 

有种说法叫“平常心是®/锚用心和平常心及其相异之 
处是什么呢？还是这种闷*从一牙始便不甚了了呢？我们还 
.是参考…下下面的何答吧。 

"僧问长沙 〆 如何是平常心/ 

_ ffi 云:‘要眠 W 眠，赛坐 W %/ 

惽云，学人不会。’ 

ffi 云，热时隊取凉，寒时 0 P 肉火， 

安心 W 无心，这个无心和错用心应该视之一还是应该视 
之为二呢？我们从达摩的<绝颯论>中的问答里，只要看一看 
唐宋时代的掸问答，龙可发现其志趣的异处 

下面这段话记述了达麻的见解，可以说其中还有很浓厚 
的印度风格 * 

“即心无心。心无心。心无心故名法心。 

今时行者，以此破一切惑。心如虚空，不能破坏，故名 
会刚心。 

心不住住。不住不住，名波若心。 

心性广大，运用无方，故名摩诃衍心《» 

心体开通，无障无阻，故名菩提心。 

心无崖畔，亦无方所。心无相，故非有边 6 用而不废， 


no 



故非无边。非有陈非无际，名为实际心^ 

心无异，无不异，即心无体不异。目卩心无体，而无体非 
不异。无异不异，名真如心。 

即心无名异，随物而全名无异，亦名真如心。 

心非内外中间，亦不在诸方^心无住处，是法住处。法 
界住处，亦名法界心。 

心性非有非无，古令不改，故名法性心。 

心无生无灭,名涅築心。 

若作此解者，是妄想颠倒 a 不了自心现境界，名为波 
浪心/ 


说颠“自心现”，我想到了<榜伽经有一种说法称达摩 
传<榜做>，因而自然会有这种联系*但直截了当地说，〃自心 
现”的观点与无我观、无心论,错用心说在方向上是南辕北撤 
的。*自心现”有哲学思索的影子，而无我，无心、无念斯是宗 
教的亦即佛教的直觉。我认为，》的发展与其说是朝着楞伽 
的、唯识唯心的方向，勿宁说显示了直觉性、感觉性、审美性的 
厭向。 但在禅思想史发展之初，还有下而这段东西 
这里摘录《绝观论> 第四十九问以下的 内容* 

“缲门 问曰， 何云菩萨行非行通达’答曰，因无 
善恶之分别， 

问曰： ‘无分別是何*味?’答曰 t ‘于法不生心之惫 
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味。， 


向曰，应该无作者乎 r 1答曰，没有 跨越有 无的作 

者。， 1 

问曰，应该无觉知乎 C 答曰，有知，阻无我^ 〆 

'问曰 t: ‘ 如果无我，为何有知？ ’答曰 r 即使有知也没有 
自性。， ' 

问曰，即使说有我 r ，又有何妨？ ”答曰 V 知是名亦无 
妨，只恐无心之中有事。’ 

」-问曰 J 有事又有何妨 r ? 给曰■^如果无妨 I 便是无事。 
如果无事，何必问何妨。’ 

问曰，若对简有事而取无事者，应该谓之行何非道乎7’ 
答曰:"其实是无事，汝强迫其生事，岂不作出何事耶？ ’问 
曰 〆 没有因缘，能否杀生？ ’答曰，如妤火烧山，猛风折树， 
崩崖压兽，泛水 漂虫, 公亦 同样， 若如此，人亦:该倂哲9.若有 
犹豫心到生，见剩杀，則其中有心不尽之物。若知是，杀 
.戮楼 蚁亦会结命业 

这个意思部果用 < 欢异抄 * 中的语言去表现 Y 則是'然®，即使 
是一人，不骇$此业繳 ，就 不害.之。.我心虽良苦，’然不可不杀 
之。即 ft 我想'不杀 r 也会有杀千人百人之事。 ”亲® 把什么事 
都附之以业这个概念。.耳阁_小说等大概也胚脇子此。禅 
宗把重点放在心上亦即想要主观地认识事物。念一遍佛可 
去万劫罪 i 业如果把'这放在物之上去看，则只有归于佛的神威 
之力，但如果放在心之上去看， F 面这段话可以说破。<少室 
逸书 > 第三 十项曰 ： 
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…“修道者若用佛法，則心如石头，冥冥不觉不知不分别。 
一切腾腾似如痴人。何以故？因法无知觉,因法能棒无畏 
子我。是大安稳之处。 # 

达磨更进一步说逾 I J - 

“譬如有人犯死罪，必合靳首。值王放數，诽无 死忧， 
众生亦如是。造作十恶泽五逆 4 必堕地狱 P 法王放大寂灭 
教，即免1切罪。若人与王静友，因行在他处^杀他男女， 
为他所执，便欲报怨,是人忙怕无赖，忽见大王，即_得解，脱。 
若人破戒犯杀犯淫犯牮，畏堕地狱 r 自见已之法王即得解 
脱， …' - 1 

我们的烦恼，在于不能“心如石头”，在子不能頰利 ar 法王”而 
贯埯“无畏”“解脱，在于¥能 如风飘 JR 吹鸣木枝，如火劈啪烧 
山。一过集体生活，便会产生“我〃，衆识到心的存在，》展开 
社会性的道德价值世界，于是，善恶是非隨纷争便扰乱其胸， 
使烦恼 炽盛。如果想杀人，当事者便会受 s 内处康难，不但自 
、己 不趣安 然人眠，社会也定 会不捕 犯人不罢休，使之不能如蛇 
吞娃、猫埔鼠，余处吹风殷泰然处之 。无念 、无心乃至无分别的 
宗教怎么判断这个问題呢？般若的空观称之为什么呢？这 
样，问题又回到了原来的位置上，： 

1 1 I 

… .' 五，？ 

- I - 

《绝观论> 第一百一十五问说 * — 1 

“问曰，一切众生如句如梦 + 弟子杀之有罪不1，答 曰。 



‘若见众生，杀之得罪。不见众生是众生，即无可杀。如梦 
中杀人 ，寤 时毕竟 无物 。 P 

这个比喻未必适当，我们必须思考一下这个问題。我们 
都是梦中的存在，所以，在梦中杀人也免不了依然是杀人，这 
是一个重大的事实。我们不能说是空、是梦幻便不去顾及。 
醒 后才应该开始说空，没醒时并非是空。比喻总会产生某些 
误解。睡 觉做梦 ，其 中存在没有睡觉总是醱着的东西，从这个 
醒着的底层去看,是梦亦是幻。睡觉不可能没有醱着的东西， 
它们 之间不是前后关系，而是间时关系6捕捉它并非寻常之 
事,我们说捕捉到的时候，它早已从我们的手上滑掉了。 

对 < 绝现论 >第一百一十问有这样的回答： 

“起心心易，灭心心难。有黎本作‘省0作有身易，无 
身(巴黎本作‘有 ’） 无作难。故知是玄功难会，妙理难合。 
不动即真，三圣希及 

这个矛盾只能在逻辑思维上能®见到，终归不会产生结果。 
思维工夫只要细 致人微、极致 分析，在分别心上去处理，就会 
在某种形态上产生破绽。下一个判断，不能去分析，去思索， 
它 就是它，仅此而已。人心是后的落着,止于要求有一定形式 
上的直觉。南阳的忠国师的指示 如下： 

"常解僧圣觉问曰，发心出家，本拟求佛，未审如何用心 
即得7师曰：无心可用，即得成佛。曰：无心可用，阿谁成 
佛？邮曰：无心自成，佛亦无心。曰：佛有大不可思议，为能 
度众生 I 若也无心，阿谁度众生？ 师曰： 无心是真度生。若 
见有生可度者，即是有心，宛然生灭。曰，今即无心，能仁出 
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世，说许多教迹，岂芎虚言？师 E 3: 掸说教迹无心 a 曰：说法 
笨心应是无说。师日 r 说 W 无，无即说。曰|诋法无心》造业 
有心否？ »曰 （ 无心即无业。今即有业，心即生死，何得无 
心？曰:无心即成佛，和尚 ap 今成佛未？师曰:心尚自无，谁 
言成掸？若有1»可成，还是有心。有心即有漏，何处得无 
心？曰：旣无佛可成，和尚还得佛用否？ 师曰 :心尚自无，用 
后何有?曰：茫然都无，莫落断见否？师曰，本来无见，阿谁 
道断？曰：本来无，莫落空否？师 曰：空 即是无，堕从何立？ 
曰：能所俱无，忽有人持刀来取命，为是有是无？ 师 曰：是 
无。曰：痛否？师曰：痛亦无。曰：痛既无,死后生何道？师 
曰^无死无生亦无道^*曰：既得无物自在，饥寒所逼若为用 
心？师曰 f 饥即.吃饭，寒即著衣。 ”(< 传灯录>卷二十八） 

说一千道一万归根到底不还是饥则食渴 S 9 饮吗？说它是本能 
就是本能，说它是无意识就是无意识，说它是无分别就是无分 
别。 好容易获得知性的人，如果被逼到租埤，_只能如狗汪汪 
叫，如猫喵喵啼 ，汪汪”和 “#喵”的出处，便可谓之无念，谓之 
无心。 人类的长处可以起名为“无心"或其他什么，人们可以 
商谈 一下， 没有一个词可以与“无心”继美。禅的“空的哲学” 
就成立于此。 




被称为释菩提达庫制”的一卷< 无心论 > 只有一千二百三 
十个字，比<绝观论>还短，但从其整体构成及内容上看*我认 



为两论自一手。与上面所述相同 ft 内容在这里 ‘就不 再复述 
1 i 其说法不是遵循逻辑的，仍然役有超越出直锩叙述的范 
畴，不明0的何题无论怎么问也不得要领，与所谓禅宗的问答 
畢一样的^例如问 ，寒® 到来， . 何处去避?”答曰:“去无寒暑 
处。”又反问，何处无寒暑？”答白 ，寒 时則寒杀阇梨，⑤热时 
則热杀阇梨，逻辑上毫无发展。逻辑并非 从开始 就发展，亦 
非内容的充实，所以，只能说署則暑矣，寒則寒矣。下面的问 
答也是一样： 

" 弟子问和尚曰 i ‘有心坯是无心? ’ 

答曰无心。’ Kf 

问曰 ，既 说无心，那么，谁能见闻知觉？谁知无心 V 
答曰 i 〜只有无心才能有觅茼知觉，只有无心才 能知无 
心。， ， 

问曰，旣然无心，那么无论如何也不该有鬼闻知觉，为 
何还说有览闻知觉呢 

答曰，自己无心，但不也能见、能闻，能知觉吗？’ 

- 问曰，旣然说能见闻知觉，这不就是有心吗？为什么 
还说是无心■媒? ^ 

答曰，这见闻知觉便是无心，禽幵 t 见闻知觉，哪里还 
有别的无心呢 W 

这一问一答，无论重复多少次，都只是在同一条道路上兜圏 
子，因为其进展之途从一开始就被堵塞住了。乌是黑的，鹭是 
白的，就是这样。如果不是这样，无论怎么反复问答都打不开 
开僵局。如果让一个样者去说，，他一定会说，开始就没什么僵 




局可言，一切都是四通八达的，只是在徒然制造遮栏之^ 
取行动的，罪恶应该归在制造混乱的东西上， 

虽然社会上把惮叫做空的哲学，但是，你摩倡道的第一义 
it 是心字而非空字。可以说空是从印度传来的,而心是中& 
化了的空。虽然很多人认为"本来空' “本来无一物”/且喜 
人空法亦空”等是禅的术语，但我认为，掸与其说他是空哲学， 
还不如说它是无心的心理 I 因此，梁武帝赞达摩曰： 

“心有也,旷劫而滞凡夫 I 心无也，刹那而登妙觉。” 

这也是我把 t 无心疮绝观论*，看成是达摩所述语言的记歲 
的论据之一。 


七 


在达摩以后至六祖慧能的大约二百年时间里，禅的隹习 
方法也因人而异地把童点放在 t 不同的位置上，而且在教理 
说明方而也显示出种种形态变异。在慧能那里，修习的目的 
肯定是习性，其经过是顿⑥，证明这一点的条件是定慧©等。 
而且，在其后又产生了言称无念、无相、无住的“哲学〃，后来 F 
断发展，成了神会的 # 知之一字，众妙之源'掸修的重点;危鋩 
地成了认识论。而推翻这些观点，把禅作为大机大用的'禅继 
承的命脉这个工作，不能不说是通过马祖道一的手来完成的。 
印度的“空的哲学”在远东变成了“全体作舟"的生命本身的騰 
态-1、如果说洋 ft 目的,便在于此吧。 





1?^ 注 I 、 


咖蔹4惟 伽篮* 的略称 P 也译％伽罗摩”。章译“众园 '梵汉 并举 
作了“瓚 园'“ 僧院”。佛教名词 & 旱指修建僧舍的基地，转而为包括 
丰掉、.零筑物在内寺哼的总 

②咏含译“阿洽”、“阿含暮' “阿笈摩”，意译 u 法归'“无比法' 
“教'“传”等，意力"传承韵教说”或"集结教说的经典％早期佛教 
基本经典的汇集6 b . 

m 骑心侉心*事心入+皆有，禅定个个鄣会，只是要达到产梵我合 一' 
可达到这种 ** 无内无外”，虚幻神秘，万象森列而又一切皆空的境 
界，绝非语言文字可以析解，也绝不是手把手可以教会的。在禅宗 
看棄，达到这一境界的标志之 一 ，是万杨同 一 ，梵我同 一 ，心物同 
―，一切皆空。黑即是白，白即是黑,马又马，又不是马，物贡之间 
没有本质的区别，物质与精神之间也没有明确的界限 t 总之 ，在梵 
. 我台一.的塊界里，万象混一，归于本心，因此，任何语言文字鄣不能 
表达，只能靠人的内心的神秘的体齒，从总体上直觉地去领会。 

④十恶:撫钕用语。与‘ e 十善 n 相对。指佛教所说的十项罪业。杀 
生偷盗 *( c ) 邪淫 f ( di 妄语, （ e ) 两舌（离向）, （ f ) 恶口, （ g ) 绮 
锫(杂秽语3» ) 贪欲,⑴ 瞋患； u ) 邪见。 

阇梨 i 梵语，僧徒之师译为轨范师。能纠正弟子品行，并力规范。 

⑥顿*慧❽肇论疏 道生谞 :“夬称‘顿，者，明‘理’不可分> ‘悟 i 吾 
-舉睬。以不二之语，符不分之等，理、智 恚释， 谓佛理是不可4之 
整体，故对它的觉悟， 茚不能 ¥阶啟实现。一旦把握了佛教 的“真 
連 '无须 苌朗修 g f 即可突然觉悟。 

€ 慧 i 佛教名词。有部大地法之一,法相宗别境之一。指通达事理 * 决 
断疑念取得决断性认识的郢种精神作用。有时也特 指禅教 w 智惹， 
如称定、慧双修，戒、定慧三学等 ， 均是慧义 u 







禅的历史 


禅在 印度的起源，有如下传说:有一次/释迦牟尼在灵山 
会上①说法，他缉用长篇大论表现他的意旨，他只拿着俗家弟 
子献上的野花，不发一语地面对着大家^听者不明白达是什 
么意思，只有摩诃迦叶露出会心的微笑,他完全领会了释迦无 
言而生动的敦训。于是，释迦牟尼郑重宣布，吾有正法眼 
藏②，实相③无相④，付嘱摩诃 迦叶， 

后世正统的禅宗后继者都窗目地视此事为敦义的起源。 
他们认为，佛陀心底的意旨和佛教的奥秘，都在此事中显露出 
来。由于禅自以为是佛法的内在根本，并且铧陀直接传与最 
大的弟子摩诃迦叶•所以，后来的徒僧自然要找寻师徒之间产 
生传法的独特契机。通常我们都知道摩诃迦叶继承佛祖为众 
僧的领导者，但在佛袓特殊传禅与他这一点，在印度的佛教文 
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献中，倘未找到记 载。< 

从现代 批评的 现点来看禅的真实性与永乂^值^话，瘁 

到底始于中国的菩提达摩还是印度的佛袓，并不多么重要，另 
外，从史家想用科学方法发现那产生#学发展渊源的 观点来 
看，找出印度关于觉悟的大乘教理与其被中国人实际应用到 
现实生活之间的逻辑关系，是唯一重要的事情，至于达摩之 
前，禅在印度的特殊法承，并非值得特殊关心的事，也不是什 
么具有重要意义的事 。 但是 ，一 旦禅在特质和历史上可以发 
现的事实方面，成为一个独立的体系，历史家们就不得不追寻 
它一豚相传的完整而没有间断的法承了。因为，我们将会知 
道，在禅学里面，对后继者來说，最重要的是师傳对他们所具 
了悟的正统性。这一点应有适当的证明。如果象我所了解的 
一样，律是印度觉悟的种子在中国土地上的产品，那么，除非 
采取我在前几章里所使用的逻辑态度，我将不必确定禅在印 
度相传的特殊法承。 

下而是禅■的后继者所认为的正统相传的二十八代祖师 t 

一、 释迦牟尼 

二、 摩诃迦叶 

三，阿难 

.四，商那和修 

五、优波 a 多 

. 六、提多迦 

七、 弥遮迦 - 

八、 佛陀难提 



九、伏驮蜜多 
十、胁尊者 
十 一 、 曾那夜奢 
-十二V马呜大士 ^ 

十三、迦昆摩罗 ： 

十四、龙树大士 
十五、迦那提婆 
十六、罗喉罗多 
十七、僧迦难提 
十八、■迦耶舍 
十九、鸠縻罗多 
二十、阇耶多 
二十一、婆修盘头 
二十二、摩 S 罗 
二十三、鹤勒那郫舍 
二十四、师子尊者 
二十五、婆舍斯多 
二十六< 不如蜜多 
二十七、般若多罗 
二十八、菩提达摩 

禅的历史始于公元五百二十年达摩东传。达摩来到中国 
的恃殊使命可归纳为下面囤 句话： 

“教外别传I 
不立文字》 



直指人 心* 

见性成佛/ 

这四句话，表示了禅宗与其他存在干中国梅佛敦各宗派 
的不同。 它们 不是达磨说的，是后世人说的。我们没有关于 
达方面的确切材料,因面也无法知道是谁说的这四句话，一位 
史家认为是南泉说的^也许是马祖道一，百丈怀海，黄檗，石头 
和沩山在江西和湖南享盛名时产生的。它们成为禅的特色, 
就始于那时。达摩是把这种精神注人中国佛教徒心中的人。 
后者既多少致力于哲学思维，又从事实际观想。中国的佛教, 
原本不了解那种直见觉悟的道路以及不需经过学者所定的许 
多准备阶段面成佛的直接方法。 

对达摩身世的了解，有两个方面。最早记载他身世的是 
«髙僧传》，<髙惽传>是公元六四五年，也就是唐朝初年道宣所 
编集的。道宣是中国佛教律宗的创始人，非常博学，但是，道 
宣治在禅于六袓慧能那儿趋于戍熟之前。道宣写<髙僧传>的 
时候，六祖只有九岁。另外一个记载他身世的是公元一 oo 四 
年，也就是宋初道原编集的 < 传灯录传灯录 >是 在禅已 完全 
被承认为佛学的特别一宗以后，由一位禅师写成的，其中含纳 
了历代惮师的语最和行谊。作者常提及一些早期禅的历史做 
为佐证，不过，它们现在已散失，只知名字 运了。 

. 自然，对达摩身世的记载。这两部书有关禅的方面是」不同 
的，前者完成时，禅还没有完全成为一个宗派，可后者、却是由 
禅师写成的。前者认为*禅的创始者达摩是翻译者，注释者、 
学者、律宗后继者、冥想大师、有神奇德行者，与其他许多佛教 
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杰出的偺众没有什么不同。在这里，达庫不可能占有不同于 
其他“高憎〃的特殊地位，他只被视为 # 冥想大师”中的一个。 
他的禅那观念和小乘后缒者.所实行的传统禅那观念，没有什 
么不同。 

<高惽传>的作者道宣在他解释禅的文字里，认为达摩的 
大乘壁观，是达摩于中国所成就的最大功德^因此，达摩也常 
被称为壁观婆罗门。在日本 ，属于曹洞 宗的和尚们，当他们于 
冥想中 面壁面坐的时候，人们就认为他们实在追随袓师爷。 
但是，这实际是对壁观二字的浅浮解释。如果只看墙壁 f 如何 
在佛教世界产生革命性的活动呢？达就愚芄0做法妨简能在 
当时的学者中引起极端的对立呢？我认为，壁观二字有其深远 
的意义。我们可以通过下述< 传灯录 >中所引用的<别记>中的 
一段话，來加以 理解： 

祖初居少林寺九年，为二祖说法 ，只 教外息诸缘，内心无 
喘 ，心 如墙壁，可以入道。慧可种种说心性，曾未契理。袓只 
遮其不为说无念心体。可忽曰：我已息诸缘。祖曰 ：莫成 
断灭 去否？ 可曰：不成断灭。 祖曰： 此是诸佛所传心体，更勿 
疑也 /⑤ 

<传灯录 > 中记载的达摩在印度的早期生活，大部分是虚 
构的，不过后期的生活就不能这这样容易地处理。这是它补 
楚道宣*高偺传 >中的记载，道宣虽然是一位好史家，却不知道 
禅在未来发展的任何悄形。据《传灯录*的记载 * 达摩到中国 
后，第一个跟他谈话:的贵人，是当时佛教最大的护法者梁武 
帝。他们谈话_容如下1 - 



梁武帝问达摩，自我登位以来，建了不少的成>印了不少 
的经,也供养 T 不少和尚与思％你想我_律有多大? # 

达摩的回签很坦率 ，洗有 任何功德， 

梁武帝很奇怪/为什么没有劫德? 

达摩说了下面一 段通嫌 ^所有这些 只是— 点人天小果有 
漏之因，仍然是世俗的，奸象臃身的影子，看起来象是真实存、 
在的，_实际上則是虚空的，至于真正的 功德, 那是纯 净智艨 ，那 
是圓黴和神妙，它的本性是空寂的，这样的劫德是不能同世俗 
方法去得到的， 

梁武帝又 「 ：，什么是圣谛第一义理 

达摩 答道： “麻然无圣， 

武帝又问，既然无圣，那么现在对我说话的人是谁?” 

达縻答道，我不认识/ 

达摩的回答相当简单明了，但虔诚而又博学的佛徒皇帝 
却不能把握达摩态度中的精神。 

当达摩发现自己对达位皇帝不再会有帮助时，就离开梁 
武帝，到了河南嵩山少林寺。传说他整天而壁而坐，如斯九 
年，后来别人称他为壁观婆罗门。 

一天，一个法号神光的和尚来参见他求他开示禅理，但达 
摩不搭理他。神光并没有失望，他知道过去那些伟大的领袖， 

为了求道，没有不经过摧肝裂胆的考试的，一天夜晚,他希望 
引起达摩的注意而站在雪地里，后来，雪竟掩埋了他的双膝。 

达磨终于看见了他，问，你久立雪中，所求何事?”神光 
说:“ 我来是求和尚开示;希望和尚打开慈悲之 n ， 普渡苦难的 
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人们 / 达摩答道/只有经过长时间磨练，忍世界上最难忍，行 
世界上之最难行者才能体会诸佛的无上 妙道。 小德小智岂能 
了解，只是徒事劳动而已。” ' 

最后，神光为了表示自己追求诸佛妙进的诚意，用随身携 
带的利刀切断左臂，放在达摩的面前。达摩干是说锗佛法 
印，不可从別人处得到的/ 

神光说 ，我 心不安，求师傅替我安心。” 

达摩说: " 把你的心拿来，我替 你安/ 

神光犹豫良久，说/我找它已经找了好几年，可是到现在 
K 是找不出来 r 

达摩答道，好！我已把你的心安好了 ，⑥ 

干是，达摩舎诉他可以改名慧可。 

几年后，达摩想回印度，他把所有的弟子叫到面前，对他 
们说，我离去的时候到了 * 想看看你们悟道的情形如何。" 

—个名叫道副的弟子说，侬我的看法，我们不应执看文 
字，也不应舍弃文字，因为文字乃求道的工具， 

达摩俚说，你得到我的皮。” 

另一名叫总持的尼姑说 ，据 我所了解的，如庆喜之见河 
阚佛国，一见便不再见， 1 

达摩便说:“你得到我的 肉。" 

另一名叫道青的弟子说:“地水火凤，四大皆空，眼耳彝舌 
身等五蕴也不是实有，依我所见，整个世界，没有一法存在。” 
达摩便说/你得到我的骨。” 

最后， s 可，也就是前面提过的神光，向师傅恭恭敬敬地 
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行了一个礼，仍站在原来的位置上，一 动也不 .动， “ 语也不 
发。 

达摩便对慧可说:你得到我的髄。” 

.达摩在中国生活的最后一段时间里，充满了神惑0我 
们不知遵他是什么肘候死去，如何死的，什么地方死的。 有大 
说他是被人毒死的，也有人说他越过沙漠回吼度了，还有人说 
他去了日本。不过，有一件事是大家共认的，就是他活到很 
老。据道宣说，他死的时候巳超过一百五十岁。 

二中画禅的创 始者: SE 能 


慧能（六 三八 七 一三） 是中国南部新州人，幼年丧父, 
在城里卖柴帮助母亲维持家计 & 一天，在他卖完柴走出一家房 
屋时，昕 S 人念佛经的声音。那经句深深地打动了也的心。当 
他知道他听到的是什么经^子什么地方可以得到这个经时，他 
内心里闪过想跟念经的人去学经的念头。这个 经是* 金刚给>， 
而念经的师傅正是河北黄梅_五祖。慧 S & 想尽了一切的方 
法，嫌了足够维持老母生活的钱后，离家去黄梅了， 

到达黄梅约花了一个月。 一到黄梅躭立即 '参见 五袓弘 
忍。这时候*五祖庙里有五百个和尚。第一次见面，五祖 问他, 
'你是哪里人？来这里做什么?” L 

他答道 ，弟子 是岭南新州人纟此来是希望成 
五袓说:“你是南方人，但南人没有佛性，你怎能希望成 
佛 
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五祖的回答并极有使这位勇敢昀求道者灰心丧气。他反 
驳说:“人虽有南北之别，佛性岂有南北之别？” 

他的■答 V 使五祖非常高兴。棟留下慧能为寺里的偺众 
磘米。摒说，慧能敝了八个月 : 这种粗工 * 此时; 五祖想在众徒 
弟中挑选一位可以传法的人 * 他在一天对 大家龙 样宣布，如 
果谁能证明&己已彻底悟道把衣鉢传给他，宣布他为合 
法■继承人 h 神秀(死于公元七 o 六年)是众徒弟中最为博学的 
一个，也是最为通晓佛法的一个，因此，:众街弟都认为非他别 
人不能获 得衣鉢 4他写了一首偈 子贴在 堂外的墙上，偈子是 
这样的 t I 

“身是菩提树，- 
心如明镜台， 

时被勤拂拭， 

莫使惹尘埃。” . 

看到这苜偈子的人，都在心中留 T 了极为深教賴印象。 
大家都晦瞄地思忖，这首俱淨的昨者一定会得到衣钵，可是， 
第二天早鹿，大家再次醒来时 ，发现 这首愒子的底下只出埂了 
一首偈子，非常惊奇。此首偈子说4 
“菩提本非树， … 

明铯亦非台厂 
本来无一物， 

何此惹 尘埃， 

此首偈子是在庙中做粗 T 的俗人,毫无地位，大部分时间 
都用在碾米和劈柴上他的枏貌也不引人注意。所以，没有 
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人替 经想起 过他。可是現在，他竟写出了这样的偈子,子是大 
家都赶来看看这位向他们已公认的权 威挑战 的人。据此，五 
祖认为他将来_定会有大用，决定把衣钵传给他。 但是 ，他对 
此还有一点忧虑：多数弟子并没有悟出这位礤米和尚慧能偈 
子中所表达的深刻的宗 教直赍 ，偌若传衣钵给他，恐会受到众 
僧的伤害。为此，五祖暗示薄能半夜去他的房里，因为那时众 
僧都睡熟了，这样，五袓当夜便传袈裟给他，赞扬了他无比的 
精神成就，相信禅宗会在他的手上更加发扬光大。这之后，五 
祖劝他他最好深*不露，等待适当的机会再公开宣扬佛法。五 
祖还告诉他，以后不必苒传衣钵，因为，那时禅宗已完全被外 
界普遍承认，不需要再靠衣钵相传来表示信脉了。当天晚上， 
慧能离寺他去。 

这一说法来自子六祖门徒留下的文献。自热有点偏祖六 
祖。如果我们能够看见神秀和他派中门徒留下的另外的圮载， 
说法可能就大不一样了。亊实上，满们都知道有一件文献告 
诉了人们神秀和五祖弘忍之间的关系^这一文獻便<是神秀的 
俗家弟子张说为神秀写的^篇墓志铭。塞志铭说神秀是五祖 
传法的人，从这一点来看 ，慧能 的祖师地位，在 S 时井非没有 
争论,或者说，在慧能领导的櫬派尚且没有盖过当时一直存在 
的#宗各派井取得 杈威地 位时， 惮宗的 法统继承问题是不定 
的。遗憾的是，此篇塞志铭没有写任何其他关于慧能与弘忍 
的关系。但是，虽然仅仅是上面所提到的，我们也可以得知了 
解禅宗历史的重要亊实。 

第 一 ，为什么一定把慧能看成与博学多闻的神秀相反的 
21^0 



投有受过教育的乡下人呢？慧能果真是一个不能读书的无知 
的人吗？ 但是 〆 法宝坛经> 中明明有很多从 <涅榮经金刚 
经楞伽经》、<法华经\ 《维摩 经*、 《阿 弥陀经> 和〗菩提戒 
经*中引来的经文。难道这一点不能证明作者并非不识夭乘 
文献的吗?也许，与神秀相比，他不是一个博学的人罢了，但在 
关于他身世的许多传说中，我们却可以找到一种一贯的说法， 
就是把他看成没有受过教育人。我们便可以苒问：编写他 
生乎身世的人，出于何种目的要这样写呢7侬莪看，这样强调 
五祖的两个卓越弟于之间的不同: Z 处，就是强调了禅独立 
于任何学问和理智之外的特性。倘若象掸门弟子所说，禅是 
—种 4 ^外别传”不治，即使没有受过教育的人，即使没有哲学 
推理,也一定能够了解它。这一点，对作为掸师来说，慧能的 
伟大性是更加提髙一层了。这很可能就是六祖被人们不合理 
甚至戏剧性地看成没有受过教育的理由。 

第二，为什么投有把祖师衣钵传给慧能 a 外的人呢？如 
果弘忍劝告莫让他人知道继承了衣钵，这个劝告的真正含义 
是什么呢？如果说继承衣钵的慧能会受到伤害，这就呈现了 
—个事实，即在弘忍的弟子中产生了争论。他们视衣沐为祖 
师权威的象征吗？拥有衣沐在物质和精神上所体现的好处是 
什么呢7那时候，真 IH 相信菩提达摩的经验是佛陀传下来的 
吗？衣钵因此不苒表示任何关子禅道的东西吗？当真如此的 
话，菩提达摩最初宣示自己作为样师的特殊任务时 ，他 是被看 
成异端邪说因而遭受了迫害的吗？传说他是被印度来的敌对 
者毒死的，这似乎证明了上面的说法0不管怎样，衣钵与当时 
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禅宗在儺教各宗派中的地位有着深刻的联系，.也与他比过去 
吏加 深地吸引着人们的内心有着深刻的联系。、 

第三，在所有记载中零到的关于弘忍与慧能之间的传法 
秘密，令我们注意。把一个尚未成为普通和尚的碾米工搶到 
祖柿的身分，继承门下有数百弟子的伟大的择师地位 i 纵然只 
是名夂上的；似乎也是引起#_僧恨的原因。但最如果一 
个人真疋开悟到足以担任精神领袖的话，师徒的联合力量不 
能对抗一切的反对因素吗？也许觉悟也无力抵抗人类不合裡 
的、自然产生的情感。 

慧能离 开的三 天后，整个寺庙为此而哗然了。情愤不平 
的和尚以陈惠明为首，迫赶逃离的慧能。他们在离寺很远的 
U 处山隘地方迫上了慧能。慧能把衣钵放在近处的块石头 
上，对惠明和尚说:"这衣钵表示信仰，不可力争，但是如果你 
想要的话，就拿去吧。” 

惠明想拿衣钵，拿不动，干是不苒拿了，他犹豫不决，因敬 
畏开始全身领栗。最后，他说，我是为法而来，不是为衣而来， 
和尚,请为我 开导/ 

1慧能答道 ，如果 你是求法而来，那么，就请首先摒除一切 
外缘，断绝一切思念。不要想到善，也不要想到恶，只看看你 
这个时候的本来面目，这本来面目甚至在你出生以前就有 
了。” 

惠明听完这话以后，大悟一切事物的根本之道。过去他 
一向迫求外在的东西，现在他好似喝水自知冷暖一样，一切都 
了解了，他惑慨千方，泪洒湿衣，非常恭敬地走近蒽能，行着礼 
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问，在这些重要话中所表现的深刻意义之外，是不是还有什 
么秘密的意义呢? ". 

慧能便 说:“ 在我所告诉你的话中，没有什么秘密的 耷义。 
如果你能反求诸己而认识你的本来面目，秘密就在你自&心 
中。” 

不论当时慧能处在什么样的境况之下，但是 r 躭他“看看 
自己没有出生以前的本来而目”这句话，我们能够发现这一新 
意旨的第一次宣示。 这个宣 示注定要展开禅的长远历史过程, 
也使慧能真正没有辜负祖®的衣钵^同时，我们迅可:以发现， 
慧能在开展传统的印度禅教方面产生了多么新样的展望 p 在 
他的身上,我们没有发现任何用语言表现的佛教教义，这:表示 
了他是根据自身原始创造性的体验来表达禅道的。 笨他 
之前，禅的体验，在语言和方式上，总是揩用许多外来的东西。 
说“你就是佛”或“你与佛是一体的”或“佛在你心中 # 的方法, 
过于陈旧也过干乎淡，_为这种说法太抽象也太概念化了， 
虽然其中含有深刻的真理、，但是因为不具体也不生动，«而难 
以激发我 n 潜隐着的心灵。它们充 满了太 多的柚象*念和学 
问方面的语调。学间和哲学推理没有破坏慧能的单纯 1 性，他 
能够直接抓住真理。因此，他处理问匾的方法十分新颍。以 
后我们还会回到这一点。 

弘忍死于公元六七五年，即传法给慧能以后的第四年。终 
年七十四罗。慧能是在多少年以后才开始了他的任务。听从 
五祖的劝告,他在山里过着隐居的生活。二十九岁时的一天， 
他认为时机已经成熟，开始在世上露面了。他来到广州法性 
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寺，印宗法舾正在讲涅槃经，几个和尚在争论旗子动不动的问 
題。一个和尚 说:“ 旗子是没有生'命的物体，是风便它刼，另一 
个和尚驳道 ，风和 旗子都是没有生命的东西，因此，动是不可 
能的。”第三个和尚说，动是 : 因为某种因缘会合。”第四个和尚 
说:“根本没有什么动的旗子，只是风使 H 己在动。”这几个和 
尚正争论的激烈，慧能插话道，不是风动，也木是旗动，而是 
你的心在动。 9 他的话，中止了正热烈的争论。印宗法师被他 
的诘深深地打动了，当他知道了慧能的身分后，求慧能开承黄 
梅五袓的经验。慧能对此答道，五祖没有传我什么特别教导， 
只强调见性的功夫，根本没有谈到任何禅定或解脱法门。因 
为凡能加以持谓的任何东西都是二法，而佛法是不二之法 
把握这个真理的不二之性，就是禅的旨意。我们人人皆具的佛 
性以及构成禅的见性功夫是不能分为赛和恶，永恒和短暂，物 
质和精神这种对待的，在生命中看到二 法乃是 由于凡夫迷误^ 
智者，悟者则了达那来受无教息想观念所累的事物本性。” 

‘这是隸能成为禅师的开始。他的影响是直接而又深远 
的。他的弟子数千;但他并不到处说法，他的活动只 m 于南方 
的自 b 家乡省份。曹溪宝林寺是他的大本营。 

葙 宗皇帝知道了慧能继弘忍为禅教达桌的精神后嗣之 
后，派遣朝中的官吏带圣旨到慧能那儿。但是,慧能不愿意进 
京，宁留在山里。使者希望慧能指示禅理让他带回京城以供朝 
中 学者。薄能便大致地说 ，如 果认为静坐观想是解脱的根本, 
那便是一个错误的想法。禅的真理从内自幵，与禅定功夫毫无 
关系。因为我们从金刚经中知道，凡是想从坐卧之相去见如 



来的人，都是邪道，役有了解祂的真正精神，如桌之所以名为 
如來，是 H 为他无所从來，亦无 所去。不生 不灾，达就是掸:所 
以，在禅中，一无所得，一无所证;那么，我们又何必盘絕静坐 
而行禅定呢？也许有人认为需要了悟来为迷者开导，但禅道 
是绝对的，在禅道中没有二法，没有对待。说到速和悟、智 S 
和烦恼时，如果把它们看作两个不能合一的分离之物，便不是 
天乘见解，在大乘佛法中，一切二法都被排除，®为它本能表 
达究竟真理。万法皆为佛性之表现，处迷而不染彳处悟中也不 
净。它超魃一切范畴 & 如果你想看到你的本性，就要使你的 
心摆脱对待性思想。那么躭会见到自心是多么清净，又多么 
富有生命,” 1 

使慧能成为中国掙宗真正创始者的主要观念，可概括如 
下几点 - 
. 禅达到自觉状态，是由于慧能。当菩提达摩把惮从印 
度带来中国并继续在中国移植的时候，禅尚且没有了解它在 
当 时所负的特殊使命。经过了数百年，掸才渐渐地.自觉 ，弁且 
知遂了如何用中国人的习惯方式进行表达，当菩提达摩和他 
的:£系弟于所表现的印度 式的原 始经验，:变成真正的中国式 
的时候，便退避开了。一旦这种改变和移植在慧 能芋上 完成， 
他的弟子们就立刻开始继续完成它所有的含义。其结果是产 
生了我们今天所看到的 禅宗。 那么， S 能在那时是怎样了解 
禅的 呢？ ^ 

在慧能那里，禅是“自见本性”。达是禅学发展史上一句最 
为重要的话。现在,禅也正是以这句话为中心而形成的，我们 



细通应填在什么地方着力以及 如何在 心中表现它。以后 i 禅 
学很快地进步 D 诚热，这句话出现在< 传灯录 >记栽菩提达摩的 
生活里，但是达靡的这段生活,是不能全部相信的。即使达摩 
确使说过达句话，也并非把它看成与佛教其它宗源不同的# 
的本质。但是，慧能却完全理解它，并把它铭刻在听者的心 
中。他第一次为印宗法陆开讲榉理时，下面的一段话非常正 
确 ，我 们只淡见性而不谈禅定或解 WL ” 我们看到了禅的要 
旨，所有他以后的说法都是这一观念的扩充。 

二，慧能所谓真理是翘越二法对待的真理，是顿悟的，因 
它没有什么等级的程度,也没什么连续的展开。下面 < 坛经 >中 
的一段话，可以使我们看到顿悟的根本 精神： 

“当称了解顿悟之理，便不必藉外物来自我熏陶。只要常 
常把握你的内心，就没有任何欲念、任何外物来染污你。这就 
是见性^ 4位善知者，你们的心不要住干内外，就能完全自由 
天疑除去的执着，就没有任何系缚 …… 如果迷者顿悟见 
道，就会智薰増长。 

三^当强调见性,并且用直悟反对学问和哲学推理时，过 
去的》想观便牙拍被贬为一种纯粹使心理平靜 Krt 胸 ii ，这是 
逻辑的结果，也正是六祖的情形。 

犛能没有忘记一切的实际存在先子意念 * 而觉悟木该着 
成思维的诈用和静观真理。我们应该在活动或发生作用时体 
会心和自在，因此，禅定的目的不是中止自性的活动，而是投 
身于自性的流泉并且于活动中抓住它。他的自觉观是动的。下 
述慧能与弟子的对话，虽仍沿用过去的术语，但其真正的内容 
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却表达了我要说明的要旨 

永嘉玄 觉禅® 初攻天台哲学，后来谈《维摩经>时，发见了 
自已的 自性， 在友人的劝勉下，他到慧能那儿印自己的所 
学，初见慧能时，他绕慧能走了三圈，举着手中的锡杖,直立慧 
能的而前。 

慧能说，和尚应该具有三千威仪®，八万细行⑨，请问你 
是从哪里来的，居然如此傲慢无礼?” 

天台宗郛尚说，生死事大，而肘间无常，我顾不了这么 

多， 

慧能说 :“弥 既然担心生死无常，何不体认无生的东西，了 
迖超时间性的东西呢 ? p 

玄觉答道:“那个体认者就是无生的东西 I 而那了达者也 
就是超时间性的东西， 

慧能说，确是如此，确是如此/ 

这段对话结束后 f 玄觉按照和尚应有的威仪向慧能礼拜， 
然后告辞。 

慧能说:“为什 么这 样匆忙离去哫?” 

玄觉答道 ，我 根本就没动过，哪里谈得上匆忙呢 
慧能便说，谁知道你未曾动过 ? w 
玄觉 答道， 这是你自己产生的分别观念。” 

慧能便说，你很体会无生的意义/ 

玄觉反驳这:“无生难道还有意吗?” 

慧能答道:“如果无意，谁能分别它呢?” 

玄觉的结沦是，分别也是无意造 成的， 
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慧能答道，这就是真理 r 

智隍当初是五祖门下的一个叁禅者，二十年的功夫，使他 
自认力已经得到了参禅的旨趣。这时，玄策听到智隍的成就， 
就访问了他，并问他:“你在这里做什么？”智隍回答说，入 
定 ，玄 策又说，“你说人定，请问怎么人法——有心入定或无 
心人定？若说无心入定，则一 t 刀无情的草木瓦石，都应该得 
定。若说有心人定，则一切有情，亦应该得定/智隍回答说 t 
“当我人定时，没有感觉到有无之心。”对此，玄策 又问: “如果 
你没有感觉到有无之心，这就是常定；既是常定，为什么还说 
出人呢？如果还有出人，那就不是大定。”智隍无法回答。过了 
很久，智隍问玄策师事何人以及他对禅定的看法如何。玄策 
囬答说："曹溪六祖慧能是我老师，据我师所说，（究竟真理)妙 
净圆寂，体用自如，五蕴本空、六尘非有。 （真 理)不出不人，不 
定不乱。禅性本来无住，若能无住，则禅性空寂。禅性本来无 
生，若能离却生(死)思想，则生禅想。你的心好像虚空，但却 
没有虚空之想。”智隍听了六祖对禅定的看法，就亲自去参见 
六祖并求六祖为他幵悟。六祖 说:“ 玄策所说的话是实，只要 
你心如虚空，又不落着空见，那么，你对于真理就可以应用无 
疑 & 你的一动一静都出于无心，对凡夫与圣智也一视同仁丁 P 
没有主体与客体之别，也没有本质与现象之分。 （当我 们如此 
地实现一个绝对合一的世界时，）就没有不定的时候 

为丁更加明确六祖对禅定问題的看法，再看《坛经>中所 
说的另一件事。一次，一个和尚提到下述卧轮禅的一首偈 
子： 
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"卧轮有技俩， 

能断百思想， 

对境心不起， 

菩提 n 日艮， 

听了这首偈子，慧 能说: “这首偈子的作者没有悟道，只替 
自己添了许多桎梏。请听我的偈子： 

“慧能没技俩， 

不断百思想， 

对境心数起， 

菩提 f 乍么长 

上面的几句话，表明了六祖既不是寂静主义者，也不是主 
张绝对空观的虚无主义者，而同时，他也不是否认客观世界的 
存在的唯心论者。他的坐禅充满活动，然而，就其没有受殊相 
世界的深深影响以及执着殊相世界而言，却是超越殊相世界 
的， 

四，® 能印证禅道的方法完全是中国式的，而不是印度式 
的，他没有诉 I 者抽象的专门术语，也没有诉诸浪镘的神秘主 
义。他的方法是直 接的、 明白的、具体的和髙度实用的。当惠 
明和尚向他求教时，他说的“把你未生之前的本来面目给我看 
看，是极其简明的。这里，没有哲学式的论述、复杂的推理、 
神秘的想象，只有简明的断言，六祖是用快刀靳乱麻的方式开 
辟一块新的土地并使他的弟子们看清他的意旨。 

慧能死于公元七一三年，终年七十六岁。他死时，®室声 
威达到极盛，中国文化也达到极盛。 s 能去世的一多年后， 
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中国文学史上 S 棒大的作家1: …褅 宗元.在宣宗皇帝赐 S 能 
以大鉴禅师谥号时，写了一篇<曹溪六 m 赐谥大鉴禅师碑》的 
墓碑。碑文中 写道: “六传至 火鉴。大鉴&以能劳苦服役，一 
听其言，言希以究 t 师屈惑动，違受信具，遁隐南海上，入无闻 
知。又十六年，度具可行，乃敁曹溪为人师。会学者來，当数 
T 人， . 

“其道以无为有，以空洞为实，以广大不荡为归。其教人 
始以性善，终以性善，不假耘锄，本其静矣。中宗闻名，使幸臣 
再征，不能致。取其言以为心术。其说具在，今布天下，几言 
禅皆本 曹溪， 

慧能之后，禅宗分为多种派别，其中两派，至今仍在中国 
和 D 本留存。其中虽在几方面有所改变，但就禅学的原则和 
精神，却耜六袓在世針一样。而且，就其作为东方伟大精神遗 
产来说，至今仍发挥着具大的影响力，尤其在日本一般受过教 
育的人中是这 桴的。 



译者注 t 


① 炅山会上，佛教用语。谓灵山如来谨《法 筚经* 之会坐 ，会坐'犹 
会岛& 

② 正法眼煢 :也 称“清净按眼％佛教禅宗用语。用指称释迦所传 
之**涅漿妙心 '或 即禅宗 * 以心传心”之 4 心'泛指佛教之正法。 

③ 实相 I 佛教名词 & 与真如、涅槃、性空、法注，无相、真性 、实际 、实性 
等槪念雷同。以世俗认识之一切现象均为“ 假相' 唯有摆脱世俗 
认识，才能显示堵法“常住不变， 3 之真实相状。 

④ 无相 I 佛教名词。“相*指现象的相伏和性质，也指认识中的表象和 
概念， s 卩 4 名相\与 1 *有相 v 相对。指摆脱世俗之有相认识所得之 
真如实相 & 

⑤ 这段铦是否能与大力菩提所说“菜软心”和坚强心的金刚三眛有笑 
呢? 前一种心是大多数赀通人的心，这种心非常喘息，因此可能达 
到如来禅 & “坚强心 "是能 够进入实相境界者的特征。如果内心有 
喘，就没法自由，就没法解脱，也不能与理性打成一片^在我们的 
心体现如来禅之前，必须是“坚强心”，沉着而又集中1这里，如来 
禅指一种远超过所谓四圣和八正定境界的禅。 

⑥ 这个故事，有点虚构，指的是绅光站在雪中砍断自己左臂，以证玥 
求道之心。道宣在《高僧传》中，没有提到这个故率。神光的失 
臂，是由于他与迗摩会见后受强盗袭击所致。我们无法证明这些 
说法，但整个情形富有戏剧性 r 而在禅宗史上，一定有某神把想象 
和事实编织在一起的必要性。 

© 这是 < ( 般若经》中不断重复的一句话一椹醒我捫的思想，不要 
住在什么坻方*当赵州拜访云居时，云居说*“你这样的年纪，力什 
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么不找一个地方定居下来呢 T 赵州说，何处是我定下来的地方 
呢 f 云居说山脚下有一间破庙。"后来，他跑到茱萸和尚那里，茱 
萸和尚也对他说,"你这样的年纪,为什么不安居下来呢 T ” 赵 州说, 
“我孩定居在什么迪方呢茱萸说/什么，你这样的年纪，竟然不 
知道自己该在什么地方定居吗 T ” 赵州说 ，我三 十年来骑在马背上 
遨游,没想到今天波驴子踢一脚 I 

⑧ 三千威仪，佛教用语。细分比丘之威仪的作法^三千，言其汲多， 

《楞枷经》曰*“三千威仪，八万微细。” 

⑨ 八万细行，佛教用语。行住坐卧之四威仪，各有二百五十戒，共为 
—千。对千摄律仪戒等之三聚而为三千，又对于杀、盗，淫（自之三 
支)、两舌、恶口、妄言、绮语（口四支)的身口七支而为二万一千、又 
配于 贪縝疑 之三毒及等分之四烦恼則力四千，即四千之 
律仪。现在说八万，仅举其大数说的 
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禅与佛教 


表面上看，禅确实具有奇怪其或不合情理的因素,它们使 
原始佛教的忠诚的后继者感到惊讶，并使他们认为禅并非佛 
法，只是佛教在中国所产生的一个奇特的例外，比如，在下面 
所表现的道理中，能够了解些什么呢？在南泉语录中①，当池 
州崔使君问禅宗五祖，叩弘忍大师，为什么他有五百弟子却单 
单把袈裟传给慧能从而使他成为禅宗六祖时，五祖这样回答: 
“四百九十九人都了解佛法，唯有慧能例外。他是一个不能以 
普通标准去衡量的人，所以把袈裟传给他。”南泉对此加以解 
释， 当世界未成时，没有任何言语;佛一出世，言语就产生了， 
因此，我们也就依靠符号 …… 这样，现在当我们执着言语时， 
我们以种种方式来限制自己，然而在大道之中，却绝对无圣凡 
之分。任何事物一且有了名字就会受到限制。江西老禅师便 




这样开导他的弟子:“既无心，也无佛，也无一物。”邮时他的弟 
子们徒劳坡把大道当作心去加以体验，如果可以用这种方法 
抓住道，他们就很可能等待着弥勒佛的出现②。之后唤起觉 
悟的思想。这些人如何获得精神自由呢？五袓门下有五百弟 
子，单单慧能不了解佛法 a 攸这一点上说，这位俗家弟子的确 
与众不同。因为他根本就不知道佛法。他不知道别的，他只 
知道唯一的道。 

上面这些话虽不是独特的，但对多数禅学批评家来说，足 
以引起厌恶。佛法简直被否定了，而对于通晓禅理了悟大道 
来说,佛法知识也成为不必要的。与之相反，大道却差不多等 
子佛法的否定。如何会这样呢？下面的讨论中来回答这个问 
题 6 


二佛法 的生命与精神 

如果想证实律乃是保留着佛法的本质，而并非文字记载 
中的信条的话，就必须拂去佛教一切表而上的框架和附属的 
东西去寻其本质精神 P 因为这些表面上的框架和附属的东西 
会对原始生命力的活动有一定的阻碍，并使我们把它们看成 
本质的东西。要知道，橡树种子与橡树并不是同一种东西，但 
是，只要生长持续下去，两者的相同也必是逻辑的必然结果。 
你想真 实地现 察梭树种子的本质，只需要从各个历史过程中 
找出一个没有被中断的发展当种子仅仅是种子，并不能表 
示其它东西的时候，种子里而没有生命它是一个完成了的 




东西，在我们宗&的经验中，除了其在历史上可引起人们的好 
奇心以外，没有任何价值。同样，要确定佛法的本质，也必须 
看它的整个发展过程，并要寻到是什么有力、健全的东西使它 
成为现在这种成熟的状态，我们做到了这一点，就知道了应 
该用什么方式把禅当作佛法各个发展阶段中的一个阶段，也 
能在事实上粑禅看成佛法中最本质的东西 B 

因此*要真正把握具有悠久历史的宗教结构，最好的办法 
是把宗教的剑始者和他的经验分开，并将创始者看成经验发 
展过程中的一个最有力的决定因素。在这一点上，我的意思 
是 :第一 ，宗教的创始者在最初并没想到要在后来成为教袓， 
只是这种宗教 的成長 是凭借着他的名字。第二，对于他的弟 
子来说，在他尚且活着的候，他的人格并没有被当作独立子 
他的体验之外的。箔三，教祖的人格本质在弟子们心中潜移 
默化地产生怍用的东西，是在他死后而极其强烈地显 S 出来 
的。第四，教袓的人格在弟子的心中成为巨大的影响力，以致 
于他的人格成为他的体验的核心。也就是说，后者成为前者 
意义上的解释。 

如果我们认为任何现存的宗教都是它的教祖的成熟的体 
验并传授给弟子的，因而弟子对教祖相教祖告诫应败的亊，只 
是做为神圣不可侵犯的遗产去接受——不能以弟子个人的沐 
验去触犯的话，我们就是犯了很大的错误。这种看法没有考虑 
我们自己的精神生活，把宗教完全值化了。不过，这种諍态的 
保守主义，往往有一个进步力量的对立者^这个进步力量是 
从动的观点去看待宗教。这两种有明显矛盾的力量组成了整 
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个宗教史。事实上，也正是这种无处不在的冲突构成了历史， 
只不过，宗教中出现这种冲突，是因为宗教对一定的目标有所 
追求，是一种活的势力，它慢慢地挖掘出原始宗教中所隐匿的 
含义，以一种始料不及的方法使其更加丰富。这种情形不仅 
仅产生在教祖的人格 方面， 也产生在他的经验方面。这样一 
来，便出现了一种可怕的复杂性，说得再确切一些，是出现了 
—种可怕的混乱，它使我们在某些时候无法正确认识现存宗 
教体系的真正 内容。 

教祖尚且活在其弟子和追随者心中时，这些弟子和追随 
者并不把教祖这个人和他的经验分开^因为经验在人身上得 
以实现，人又凭借经验得到具体的说明。接受经验就是对他 
们的追随，也就是对他有信仰。他在他们中出现鼓舞他们并 
使他们相信他的经验。也许，他们并没有完完全全地领会他 
的经验，但是，他那令人信服的表现经验的方法，足以给他们 
留下深刻的印象，并使他们丝毫不会怀疑其真实性和永久的 
价值。只要他活在他们中间，同他们说话 * 他们就会关注他和 
他的经验。即使他们独自静外并默思他的教理时，他的影子也 
会出现在他们心中。 

反过来，如果他本人庄严面深刻的人格不再使他们看见 
时，情形就不同了。他的经验依然存在，他的弟子可以在记忆 
里默思它们，但它们与教祖人格上的联系却不存在了，也就是 
说，把他和他的经验紧密结合为一体的活的系线永远地断裂 
了。弟子们默思教理时，会不自禁地想起远比自己更为深奥 
更为髙尚的教祖，过去有意无意地发现的以种种方式存在在 
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教祖和弟子之间的相同的东西，渐渐地消失了。当这相同的 
东西消失时，那另一种东西，就是使他相他的弟子极不相同的 
东西，则不可避免地显露出来以引起人们的注意^其结果是 
人们相信他的精神来源完全和众人不一样。这是一个不断神 
化的过程，当教祖死去很多世纪以后，他也就成了神的直接表 
现。事实上，他本人已经是神了^他的身上具有完全实现了 
的最高人性 a 他是神、佛陀或者救世主。这样，他的弟子把他 
和他的经验分开只考虑他这个人了。在弟子们心中，他占有 
了他们所信仰宗教的中心位置。经验很重要，但经验出于这 
位髙超教祖的口，因此，经验的重要就不是因为它含有爱或悟 
的真理了，即使经验本应通过教祖的高尚人格而加以解释。現 
在，他的弟子凌驾在整个宗教体系之上,他成为使人开悟的中 
心，要想得救，只有相信他是救世主。 

以人格为中心，产生了以经验为基础的各种哲学体系，这 
些体系多多少少地很据弟子们的精神体验而被修正或改变 
了。如果教祖的人格并没在弟子心中激起深刻的宗教情感, 
这种情形就不会产生了。也就是说，_.最引起弟子重视这些经 
验的，并非经验本身,而是产生这些经验的东西。没有这些东 
西，经验辣不会成为现在的样子。我们常常并不因一句话的 
提出有其逻辑法则就相信它具有真实性，重要的是它所具有 
的激起人的生命的力量。我们先是被它感动，后去证明它的 
真实性。了解虽然重要，但了解本身并不能使我们的心灵去 
冒险 

一次.一位日本的伟大的宗教家这样说，我不在乎下地 
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狱到什么地方去，就是因为我的师傅教我念佛忠号，我就 
照着他的话做，这里，并非他盲目斬从师傅的话，而是师傅身 
上的什么东西深深地吸引了他，他就全心全意地接受了师傅 
的经验。纯粹的逻辑并不会怍用于我们，是一种超越理智的东 
西对我们发生作用。当保罗坚信“如杲基督不复活，你的信仰 
就没有用，你仍然在罪恶之中”时，他并非出于逻辑观念，而 
是出于我们人类精神上的忽望。事物是否同编年史上街记载 
的一模一样并不重耍，重要的是我们心灵的渴望能否实现 & 即 
使是客观事实也可以这样创造出来以实现我们精神生 活的聶 
佳效果。经过若于世纪后的任何现存的宗教教袓的人格，一 
定具有一切满足这些精神生活的特殊东西。他死后，他条子的 
宗教意识中的他便和他的经验分开，倘若他确实伟大,便会在 
弟子的精神世界占中心地位，而他的 经验则 以种秤方式来对 
此予 a 解释。 

再具体地问一下，在基督教的教义中 T 有多少东西是 a 们 
今天所了解的厲于基督本人的经验？多少茶西又是保罗、约 
翰、彼得、奥古斯丁以及亚里斯多德的贡献哫？基督教教义论 
的伟大结构，并非一个人或者墓督本人的产品，它乃是基督 
教领袖辟涔体验的基督教信仰的产品。因为，基督教教义论 
并不必然地涉及历史事实，相反，这些历史事实只是次要的。 
因为教义是应泫存在的东酉而不是实际上或曾经存在的东 
西。它的目的在于建立普遍有作用的东西，而这种东西不该 
象今天的某些基督敦教义解释者所主张的，受什么历史要素 
中事实或非事实的侵犯9基督教是否当真杞自己称为弥赛 
in 




亚⑤，还是一个很大的论战，恶脊教神学家至今未能做出定 
论。有人就基督教扪信仰来说，基督是否把自己称为弥 赛蓝， 
裉本无所谓。尽管有以上种种神学上的难题，基督却依旧是 
K ® 敦的中心。 S 督教大厦是速立在耶稣的基础之上^佛教 
徒接受的某种经验可能与耶稣的宗教经验具有共同之处，但 
是，就因力没有把耶稣视为* f 基督”或救肚主这一信仰，他也就 
不能成为基督徒。 、 

闵此，基督教不仅仅由耶稣的本人枸成，也是由耶 铎死后 
. 他的人格以及经验所积累的一切教训或思辨的解释构成的、 
换一句话，也就是说，基督并没有创立什么基督教，是他的追 
随者把他看成了基督教的剖始者。如果他今天依旧活在他的 
追随若中间，很可能他会承认现在加在基督徒身上的一切理 
论、信念或者习惯，但若问他那些教义是否是他的宗教的话， 
他不知如何回答。甚至有可能承认他自己一点也不知道 
今天基督教神学中所具有的哲学秸华 6 但是，从現代基督教 
徒的观点来看，他们使我丨 n 十分相信其宗教要归源于“唯一的 
起点并归功于最初的主要人物'也就是耶稣 基督； 他们还使 
我们相信 ，不论 在其宗教内容中具有多少解释和变化，他们对 
基督特有的信仰也是不会受到 m . 碍的，就像原始社会的同胞 
一样，全部属于基督徒。因为同一种信仰的成长和发展，有其 
历史的连续娃。这也是它的内在的必然。将一种特定时代的 
文 ft 形式看成神圣的，不可侵犯的东西，要把它永远辿保存下 
去，无疑是对人类追求永恒平衡的精神渴望的 m 制。我相信 
这一定是现代进步 的基督 徒的认 



那么，现代进歩的佛教徒对其构成佛教木质的信仰来说， 
态度如何呢？佛陀的信徒对佛陀的看法如何呢？佛的本质和 
价值如何哫？当佛法只被看成佛陀的经验，是否解释了历史 
进程中展开的佛教生命了呢？佛教的生命不是佛陀内在的精 
神展开而是佛教中的法吗？在佛陀的文字经验中不是有一种 
产生这个生命的东西吗？不是有一种表现整个东方佛教历史 
特色的论证和争论的基础的东西吗？这乃是现代进步的佛教 
徒所追求深寻的东西。 

因此，只把佛教看成佛陀本人所建立的宗教教理和实践 
方法，就完全违背了佛陀的生命和经验。 因为，它不 仅仅如 
此，它还包含着佛陀后继者所有的经验和思想,尤其是关于始 
袓的人格以及对与教理有关系方面的所有经验和思想。这些 
东西构成了佛教的重要组成部分。佛教并不是佛陀无 所不具 
的心灵。 A 为佛教自始就很完备的看法是静态地认识佛教， 
并且中止了它持续着的永不停止的生长。我们的宗教体验超 
越时间的限制 * 它那不断充实的内容，要求一种不破坏自身又 
不断成长的有力形式。佛教是这样一种活的东西，而不是充 
满着死和无意义材料的历史陈迹，自然会吸收有助于 fl 身成 
长的一切有利的东西。这一点，对任何有生命的 有枇体 来说， 
是极自然的现象。而这样一种生命，也是可以在不同的形式 
和解释下进行深寻 的。. 

根据巴利佛学者和阿含佛学者的看法，就佛教的一贯经 
验而言，所有佛陀教导我们的，似乎可以归纳为四圣谛，十二 
囡缘④，八正道⑤、无我观⑥以及涅槃。如果这样看，当我们 
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仅仅考虑教理的话，原始的 W 教则是非常简单的东西。在这些 
教理中，役有任何东眄可以产生后来包括小乘和大乘的佛法 
体系。我们真心想彻底地了解佛法，必须深入它的活的精神 
所在。那种教条地表面上地看待佛教的入，容易把真正解释 
佛教生命的精神忽略掉。怫教经验中最深层的东西不一定能 
引起某些信徒的注意，或者说，他们还没有真正发觉使自身倾 
向师傅的精神力鼋。如果我们想接触佛教不断成长的生命力 
量，必须看到那最深层的东西 a 不管佛教多么伟大，总不能把 
狼变成狮子，狼也不可能对佛的动物性以外的东因有所体会。 
如后期佛教徒所说，只有佛才能了解另一佛0当我们的主观精 
神未能达到佛所具有的境界时，就看不到促成他内在生命的 
许多东西。我们不能生活在自己世界以外的任何其他世界 © 。 
因此，如果原始的佛教徒在他的教主的生命中看到的和在著 
作中所记载的一模一样，并没有其它的东西,这并不证明属于 
佛陀的一团东西就是表露无遗的。可能有其他的佛教徒 * 由 
于具有较 为丰富 的意识因而能更深层次地透入佛陀的生命。 
这样,宗教史便成为我们自己精神发展的历史。应该说，我们 
应该从生物学的观点而不是以机械的观点去看 佛敎。 如果我 
们这样做了，四圣谛的道理也会变得含有深刻真理的了。 

佛眩不是形而上学家，他对当时印度人所探讨的哲学问 
题，可能有他自己的看法。但是，就象其他领袖一样，他的主 
要兴趣在实用的结果而不是思辨本身9他忙着将刺入肉中的 
毒箭试图拔出来，而不想探讨箭的历史、目的和构造。因为生 
命太短促丫，没有时 M 去探 讨这些 东西。 H 此,他如实地认识 
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这个世界 ，& 锭是说，他凭愷自己宗教炅悟的体会和自己的份 
K 判断去齡释迖个世界。他不想更迸一他称3己看世界 
和生命的方式为 k 法'这是一个广泛且 a 有弹性的名词 。虽 
然它不是第一个被佛陀而用。这名词在佛陀以前就已经流 
行，它的主要意义是规范和律法，但偽陀把它陚予了更加深刻 
的精神意义 

佛陀重视实践而不2 觇形 而上，这一点可以从他的敌对 
者对他的枇评中看出来，瞿云 ( E 老是一个人坐在空屋子里， 
顼以他已失去智慧甚至他最有智諡和逯好的弟子舎利雜 
也象婴儿一样，那样的愚笨而没有口才徂是，这里却藏着未 
来发展的#子《如果佛陀专心致力于他趵理论工作，也就不 
能希望他的经狯有所増长。思辨也许是精葆的， ffl 是,如果其 
中缺乏精神生命，其发展也就马上到了尽头。“法”不断地成 
熟，因力食具有神秘的创造力。 

显然，佛陀对理智的着法完佥 属于实 用主义 ，他 并且对许 
多哲学问题不去解决，因为他认沟这些哲学问题对于达到生 
命最后的目的是没有益处的 。 这神想法对迚来说非常自然= 
当他尚且活在信徒们的中间时，他本人就菇自己教义中一切 
含义的活的说明。法的一切重要东西稻表现在他的身上，根 
本用不着对“ 法”， 涅槃'“我" ® ，业'“菩提”等溉念的意义 
进行更多的思辨 D 佛陀的人格是解决所有这些问题的钥匙。 
他的弟子们并没完全了解这个事实的意义。他们自以为了解 
“法”的时候，不知道这祌了解其实需要帒頜鸽陀*=拂陀的 
出现总会以各邡方法对他们所遭遇的任何精神上的苦痛起到 
222 



镇定翱满足的效果。他们觉得自 a 安静地躺在慈母的坏抱 

% 

里。对他们来说，婢确是遂样掏⑭。因此，他们不需要悌陀在 
他们可能感到的哲学问题上给予开导。在这方面，他们对® 
陀不愿引导他们迸入 彤而上 学之中感到满黾^ 

对撖陀的弟子们来说，俾陀的人灭等于失去了世界之 
光⑪。他们原先是透过这一担:界之光观照各种事物的。佛留 
下的法还在，他们希望在法中看到的能够和对他们进行亲身 
教训的佛跎一模一样，但以前那浩生生的效-果没有了；在众® 
的生活中依然 : s 循着含有许多规 k 的道德教训，但这呰鸬 M 
的绝对性没有了；他们到静处默想佛祖的教训，但这种款想缺 
乏令人鼓舞和满足的力量，因为人们常常产生疑惑，不知不 
觉之中，理智的活动又产 生了。 现在，一切的事物都需要推理 
的力量捆以解释。弟子的纯净的信仰开始变虎玄学家的思 
维。过去从佛陀口中说出的令人信服并接受的教训，现在已 
当成哲学何題来力1以研究。这种研究很快分成激进主义与保 
守主义两个对立的派别。面在这两大派別之中，又有各种小 
派别。 ' 

但是，我们不能从佛教中排除佛陀以及佛陀经验中种秤 
不问的看法，我们不能认为这种种看法是俤教之外不能构成 
佛教耍素的东西 & 恰恰相反，这种种看法正是构成佛教的框 
架，如果没有它整个佛敦的构架便是空洞的&历史的发展 
经过了很长的针期，现存的任何宗教的批评宏，大多数人所犯 
的错误，就是把宗教看成一种需要如实接受并 i 已经完成了 
的体系。事实上，任何有吼的精神性的事物一宗教就是一 



种有机的精神性的东西——都不可能用圆规和米尺在纸上描 
出某种轮廓。它不能受客观的限定，客观的限定会限制它的 
精神成长。所以，想了解佛教，就要去寻找佛教的生命，并且 
要从内部去了解其在历史上的发展。因此可以说，佛教的定 
义就是展开这种精神运动的生命力的定义0佛灭后，佛本人， 
他的身世和经验的种种说法、争论、注释和解铎，都成了构成 
印度佛教的生命的东西，没有了它们，可能就没有了佛教的精 
神活动。 

总之，构成佛教生命和精神的东西，不是别的，就是佛陀 
本人的内在精神和生命。佛教是以它的创始者的内在意识为 
中心建立起来的一种组织。随历史的发展，虽然它的表面组 
织形式和实质有可能出现某种变化，但那支撑整体的佛的内 
在意义，却是永远一样且永远存在的。佛在世时，他根据弟子 
的不同资质而不同施教，也就是说，他的弟子们更加尽力地体 
会老师对解脱之道指出的各种论述的深层意义。我们知道， 
佛陀用一种声调”⑫论述事情，但他的弟子们尽可能用不同 
的方式去解释和了解他的论述。这种现象是必然的。因为我 
们每个人都有着自己内在的体验，而这种体验需要用 S 己的 
说法来加以解释，这必须会在深度和范围上产生不同。但是 * 
多数的情况下，这些个人的内在体验，可能不会太深刻有力， 
甚至可能需要用原创的词语来表述。只要对过去的说法，即 
曾经被有创始性的精神领袖所使用的话进行新的解释就足够 
了。这就是所有伟大的具有历史性宗教的内容和观念得到充 
实的基本方式。某些愦形下，这种扩充可能表现了原始精神 
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完全埋没以后所产生的上层建筑的过分成长 6 这正是需要给 
予批判的地方 3 但是，在其他地方，我们仍然不要因此而忘记 
认识那呰发挥作用的活的原则。就佛教而言，我们不应忽略 
影响佛教历史发展的佛陀的内在生命^禅家说，他们把佛教 
的根本精神留传下来。禅蒙的这句话的基点正是对佛教的相 
信。禅抛去了佛教一切历史的和教理的外衣而把握了便人产 
生创造力的佛陀的根本精神。 

三中国掸的觉悟说 

想了解印度的觉悟说或自觉说如何演变为中国禅学，貢 
先需要了解中国人和印度人的不同所在。这样，我们就会明 
白禅是中国大地上极其自然的产物。尽管这两个民族的环境 
差别很大，但是佛教却成功地从印度移植到了中国 D —般来 
说，中国这个民族最为讲求实用，而印度却喜欢幻想并有髙度 
的思辨性。也许我们不能说中国民族缺乏想象力和戏剧感， 
但和佛袓出生地的印度民族相比,_中国民族显得相当的深沉 
和阴郁。 

人民的身上反映着每个国家地理上的特征。热烈丰富的 
想象显然与冷溴阴郁的实用相互对立。印度人精于分析，富 
有诗人的想象力；中国人重视世俗生活，他们辛勤地工作，从 
不想人非非。他们的日常生活是耕地、拾柴、挑水、买卖、敬爱 
父母、履行社会义务 a 及展开一套換为复杂的礼仪。某种意 
义上来看，讲求实用*就是重视历史，纵观时间的进程而如实 
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地记录它留下的痕迹，中囯人可^ S 不惭俜地说自己是伟大 
的历史 记载者——与印度人的缺乏时间观念正好相反。中国 
人对白纸黑字的书本，意犹未足，还把自己的事，记刻在石碑 
上，从而发展成一种特殊的金石艺术。记载事件的习惯，发展 
成他们的文学，而他们也都是精于文学并十分厌恶战争的=他 
们喜欢和平的文羽生活。他们的弱点是 可以力 文学效果而牺 
牲事实，囚为他们不太讲求精确和科学。对优美词句的爱好， 
常常削弱了他们的实用感，但这里也鈦产生了沾们的艺米。尽 
管如此 * 他们的冷静却从耒没存达筠大乘经论中的那种幻 
想。 

中国民族的许多方而都是伟大的， 不仅迖 筑是讳大的， 
就是文学上的成就也让设人赞叹，但他们的短处则在于逻辑， 
在于他们的哲学和想象力。当佛教和一切印度忒的论 〖正 以及 
想象的事物刚 m 传到巾国大地时，中国人一定非常惊讶。多 
臂的神，这是他们从未想到的东西，其实也是印度民族以外的 
其他任何民族所没有想到的。佛教文学中的任何东西，都被 
斌予了丰富的象征意义。数学的无限阬念，菩提的普®世人， 
佛陀说法以前的奇妙景象等，不仅仅在构架上，叩使在细节 
上，也是相当的大胆且又十分精确。真是海阔天空但每一歩 
都极其确切。这一切，在讲求实用和耕种的中国人看来，都是 
很奇特的。 

大乘经典中的一段话.可以使我们祁信中国人和印度人 
在想象力上的不同。在《妙法莲华经>中，佛陀想在自己成佛 
以来所经历的时间方面，加深弟子的印象。 ，他 说;我们不要以 
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为他的得道是在无法佶讦的年代以前于 ft ! 耶城附近菩提树下 
完成的，也不要以中国人 m 诏的一般方式来表示这事发生在 
很多年以前。他用一种最富于分忻性的方式描写了他成佛以 
后所经衍的长远时间。 

"然，善男子，我实成佛以来,无量无边百千万亿那由他阿 
僧祗三千大千世界;假使有人，末为微尘，过于东方五百万亿 
那由他阿偺祗国，乃下一尘;如是东行尽是微尘。诸善男子， 
于意云何？是诸世界可得思維校计知其数不？弥勒菩萨等俱 
白佛言，世»，是诸世界无蛩无边，非算数所知，亦非心力所 
及。一切声闻辟支佛，以无漏智，不能思维知其限数。我等住 
阿维越致地，于是事中亦所不达。世尊 f 是诸世界无量无边， 
1 “尔时，佛沓大菩萨众:诸善男子，今当分明宣语汝等，是 
诸世界，若著微尘不及不著者，尽以为盅，一尘一劫^我成佛 
以来，复过于此百千万亿那由他阿僧祗劫/⑬ 

中国人从没有 这种数 字概念和描述方法。当然，在想象 
长远时间和伟大成就方面,他们不差于任何民族，只是印度哲 
学家所用的表示虚空观念的方法,却是中国人所无法理解的。 

当槪念插进无法说明事物而事物又必须传授给他人时, 
多数人不是沉默不语，就是说它们难以 m 语言来加以形容，或 
者采取否定的方祛，说**不是这个， ff 不是那个％也有的象哲 
学家那样著书说明如何不能在逻辑上讨论这些事物。但是, 
印度人却发现另一种新的方砝以说明那呰无法分析和推理的 
哲理，他们采取奇迹或超自然的現象加以解释，这样，他们就 
将佛跎变成了一位伟大的縻术师。不但佛陀如此，几乎所有 
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出现在大乘经典中的主要人物都是如此 P 我认为这是大乘经 

论中最为引人注意的特点之-用超自然的现象来描述深 

奥难解的教理^也许会有人认为这样做很幼稚，象个小孩子, 
有损于佛陀的尊严，但我认为这是一种表面的看法。印度唯 
心论者对这一点的看法也 不同： 每当他们把理智用到理智所 
不能胜任的工作时，就常常有效地运用自己的想象力。 

我们应该知道，大乘学者把佛陀擗写成神功表演者的动 
机，是想通过想象物来说明那些本性上不能用人类理智来加 
以完成的东西。当理智无能分析佛的精髓时，就凭借丰富的 
想象力帮助自己去想象它。我们用逻辑的方法对觉悟加以解 
释的时候，也常常发现自己陷于矛盾之中。但是，如杲运用具 
有象征意味的想象力，尤其是我们自由地陚予这种能力时，就 
会较容易地有所体会。至少，这是印度人设想超自然主义的 
意义。 

舍利子问维摩诘,那样一间仅有一个座位的小房间如何 
能够容纳随同文殊师利一起来探病的数以千计的众菩萨阿罗 
汉和天人呢？维摩诘回答 说:“ 你们来此是求座位还是求法 
呢？……求法的人在虚空中发现法。”维摩诘解释说，对那些 
了解精神解脱之道的人们来说，芥子里可以容纳须弥山，而四 
大洋的海水也可以注人皮肤的毛孔之中，叩使这样，鱼龙和海 
中的生物却没有任何不便的感觉。因为精神王国不受时间和 
空间的限制。 

再从<愣伽经>第一章里举个例子，当罗婆那王透过大慧 
菩萨求佛陀说法的时候，非常惊讶地发现自己的山居变成布 
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满无数宝石和极其华丽的装饰的宏伟的山，每个山头上都有 
佛陀出现。每一个佛前都站着罗婆那王以及大众和十方世界 
所有的国土。每一个国土中，都有如来出现。在如来的前面， 
又出现罗婆那王以及家人、宮殿、庭园，那里的陈设竟跟自己 
所有的一模一样。在无以计数的大众里面，每个人的前面都 
有大慧菩萨在请求佛陀说法。当佛陀用种种美妙的声音说完 
之后,这一切情景就突然消失了。佛陀及所有的菩萨和追随 
者消失了，只有罗婆那王发现自己一个人在这古老的宫殿里^ 
他回想 ，谁在 发问呢？谁在听讲呢？出现我面前的那些东西 
是什么呢？是梦吗？或是神奇的现象吗？〃他又回想，事物都 
是这样，都为心所造。当分别心一起，常出现各种各样的事 
物;但是当心不起分别时，就看到事物的真相。”他这样想的时 
候，听见空中和殿中有说话的声音 ，国王 呀！你想得不错，你 
应该按照这种看法持身处世。” 

大乘文献不是唯一记栽佛陀这种超越时空以及人类生理 
活动的一切相对情况的神力的，巴里文经典在这方面丝毫也 
不差于大乘经典。在巴里文经典中，佛陀不仅有三种,知现在 
知过去未来知自身的解脱，还能表现三种奇迹，神秘的奇迹教 
化的奇迹显现的奇迹^但是，当我们认真研究每一次结集中 
所描写的奇迹时，我们发现这些奇迹除却赞美和神化佛陀的 
人格外，没有任何其它的目的。 

记载这些奇迹的人，一定认为用这神方法可以使佛祖更 
加伟大从而超越一般人之上。从现代的覌点看，如果认为佛 
师任何不平凡的行为，都会吸引人们去关注佛教并承认佛教 
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的无上价 笸 的话，那就表现得很幼稚了。在古老的印度，不管 
大众，还是那呰受过教育的博学的人*都常常怀着一种超自然 
主义的思想，佛教徒毫无疑问就充分利用这种信念。但是，当 
我们了解了大乘经典时，我们一下子明白过来，这里以更大规 
槙描述的奇迹，与上述超自然主义或任何隐秘的动机，诸如宣 
传、 g 夸等等，是毫无关系的，与之密切相关的是经典中所阐 
述的学理本身。例如，在 f 般若波罗蜜多经>中，插写了佛陀身 
体的各个部分，同时发出无数道光芒照耀着一切世界上最遥 
远的边緣。在 《 华严经 J 中，描写了佛陀身体的不同部分，在不 
同的时刻发出的种种光芒^在*妙法莲华经>中，描写了佛陀 
从眉宇间射出一道光芒，照耀着东方八万佛国,显现出其中的 
—切，甚至包括最幽深的无间地狱中的人。很昆然，这些大乘 
经典的作者，在记栽佛陀的神力方面，其心里所想的与小乘结 
集者 所想的 ，有很大的不同。这里，我用最为普通的方式指出 
大乘经典作者的心里所想。对大乘超自然主义作一详细而又 
系统的研究，无疑是件非常有趣的工作 a 

无论如何，上述例子足以确立我的观点。也就是把趙自 
然性引进大乘佛学的理由，是为了表示理智不可能了解精神 
事实。 当哲学不能以逻辑的方法对它们加以解释时，维摩诘 
便象吠陀的神秘主义者似地沉默不语^印度大乘的写作者都 
不满这种方式*他们更进一步地引进了超自然主义的象征。 
但是，中国禅家仍然发明自己的方法，根据自己的需要的见解 
来解决那些表达我们最深精神体验时所产生的困难。 

中国人木象印度人，喜欢把自己 E 匿在神秘主义和自然 
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主义的述雾中 & 中国古代的皮子和列子是两个最接近印度的 
人。但是，在壮丽宏伟 ，精确 细巧、海阔天空的想象力方面*他 
们的神秘主义也未能接近印度大乘学者的神秘主义。庄子至 
多是骑在于天空中搏雾飞翔的大鹏身上，而列子也只是乘 H 
驾雾面已。后来的道家发展到梦想经#多年苦行并服用长生 
不老之药尔后登入天界。所以，中国出现了很多隐居山林的 
道家隐士。在中国历史上，没有出现能够与维摩诘或文殊师 
利比得上任何象阿 罗汉一 样的圣者和哲学家。孔子的不谈鬼 
神和起自然主义的现象，是中国入心理状态的真实表现。中 
国人完全讲求实用，当他们把觉悟说用到日常生活时，必有自 
己的解释，所以不得不产生了禅，用来作为自己最内在精神体 
验的表现= 

既然超自然性的想象引不起中国人的兴趣，那么，相信觉 
悟说的中国人是用什么方式表达自己的呢？是采取了空观哲 
学的理智之法吗？其实，这也不是他们所喜欢的，更不属于他 
们的心智能力的范围、般若波罗蜜多是印度的产物，不是中国 
人的产物。中国可以产生庄子或六朝时代那些空想的道家， 
但产生不出龙树者商羯罗。 

中国人的天才表现在其他的方式上 & 当门开始了解佛 
教的觉悟说时，就具体的实践精神面言，他们^走的唯一之路 
是产生禅。当我们看完了印度大乘经其作者为你展开的一切 
祌奇和三论宗思想家的高度抽象的思维之后，我们再去接触 
禅，我们发现了什么样的变化哫？佛陀的前额不再有光芒射 
出，再没有诸菩萨的随从出现，也没有什么东西使你感到奇 
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特、不埋解，或超越逻辑推埋的知识范 围^ 你所接触的人，都 
和你自己一样普通，不苒面对抽象的观念和精密的论证。山 
脉高耸人云，河流注向海洋。春天萆木萌发，鲜花到处盛开。 
当月光静静地照着大地时，诗人们略带醉意歌颂永恒的和平 
多么平淡而又普通啊。这就是中国人的灵魂，这就是佛教成 
长的地方9 

一个和尚问佛是何人，师傅指着殿里的佛像，并不做任何 
解释，也不发表任何论证。一个和尚问心是什么，师傅答道: 
“心。”和尚说:“师博，我不明白。”师傅就说:“我也不明白 ，还 
有一次，一个和尚对不朽这个问题感到困惑，便问;"如何能避 
免生死桂梏?"师傅答道，你在那里? M — 般来说，禅师们对所 
提的问题，从不花费时间去进行设证，他们常短而确定地回答 
问题，如闪电般紧随着问题。有人问 ： a 什么是佛的根本经 
验? # 师傅说;“这扇子的风真凉爽，多么平常的回答。佛法中 
所谓的四圣谛，显然在禅教中没有什么地位。 

—次，云门跑上讲坛，说:“禅宗不需文字，那么，什么是禅 
教的究竟本质呢?^他自己提出这个问题后，又只张开双臂,一 
句话都没说就走下讲坛了，这是中国佛教徒解释中国觉悟说 
的方式，也是解释《楞伽经>的缘觉境的方式。对中国佛教徒 
来说，如果佛的内心体验不能用理智或分析的方法，也不能用 
超自然的方式，而是直接印 EH 实除生活的话，这便是唯一的方 
式。 因为，我 们实际经历的生活是超子概念和观念的。耍了 
解生活，必须透人生活深处并亲身接触生活。只观察生活的 
一个片断，就是扼杀生活。当你自觉已经认识了生活 的精髄 
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时，生活就不存在了。就不再是活生生的而是僵化和枯萎的 
了。因此，自达摩到中国以后，中国人就想以什么适合自己感 
情和思想的方式来充分地表現觉悟说。到了慧能以后，中国 
人满意地解决了这个问题，完成了建立律宗的伟大工作。 

有两个无需争论的历史事实可以证明禅乃是中国人彻底 
把撞佛教教义以后得到的东西。第一，禅宗创立后，成了支配 
中国的宗教,其它的也只有净土教尚能继续存在下去。第二， 
佛教浪变出禅宗以前，从未与中国本土思想即儒家思想发生 
过密切关系 & 

那么，禅是怎样支配中国人的精神生活呢？佛教早期的 
街史中，除了理智的方法，中国人不了解觉悟的内在意义，这 
是极其自然的。因为印度人胜过中国人的地方正在于此。前 
面已经说过，大乘哲学的大胆和精细，会使中国人非常惊异。 
佛教传入中国以前，除了伦理学，没有什么可以称为实际意义 
的科学思想体系，他们在伦理学中寻找自己的力量，这一点， 
就是义净和玄拜这样虔诚的佛教徒，也不得不承认。虽然他 
们致力于密宗心理学和华严形而上学，可是，就道德文化而 
言，他们认为是优于印度的*至少不需要学习后者。 

由于一些有能力有学问的学者们不断地快速地翻译大乘 
经论，致使中国人开始探索一个不曾深人过的领域。在早期 
的佛教传记卑上，注释者、解释者和哲学家的人物远远超过译 
著者和坐禅大家。佛教学者最初完全是在理智上吸收大乘文 
献中所提出的各种学说，这些学说深奥复杂，相互矛盾。至少 
表面上确实如此。学者们如果想深入佛汝思想，必须用多种 
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方式來解决按此纠缠的矛盾，只要他们具有充分的枇判能力， 
就能够轻松地从事这一 : r 作。但是，我们不可能期望早期的 
佛教学者去认事并完成这一工作，因为，即使是现在，拙邛的 
佛教学者，也会在某些方面被视为不虔诚或不正统他们不 
怀疑大乘学者的著作，是把佛陀说过的话忠实而逐字记载下 
來的，因而，为了调耜经典告知于我们的不同学说，就必须再 
构想一些调和的体系。也就是说，要找出 s 出现在这个迷妄、 
堕落、永远沉沦子因果报应和轮固世舞的主要目的。佛教 e 
学家的这种能力，发展成属 子中国 佛教的东西。 

当这种于理智上吸收的工作在不断地继续的同时，有人 
又开始对佛教的六面加以研究了，有的是律藏的信奉者，有的 
则致力于座禅。芑然，这里的坐禅并非禅学中所谓的坐禅 ，而 
是一种冥想，把思想集中在某些观念上。诸如无禅、诸法无 
我、因果 、俤的 品栓等。甚至禅学的迦宜者菩提达摩，竟然也被 
史家归到这一类禅家，而他作为佛教中新派别导师的特殊功 
德，却没有完全被人认识。这是无法避免的，因为中国人并没 
有完佥准备接受这一新形式，而只是部分地把握觉悟说的意 
义。 

关于觉悟说在实用方面的重要性，没有被错综复杂的学 
您完佥忽略。天台宗创始者之一智者大师，迪是中国最伟大 
的佛教哲学家之一，已完全认识了达到觉悟的逊禅所具有的 
意义。他的著作<摩诃止观*就是对此进行讨论的。其观念圆 
满而又和谐地完成了理智和精神活动，不偏向任何一边，不 
幸的是，他的后继者却越来越偏向一边， 以至后 来竟因理智活 
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动而忽略了坐禅涝夫。因此 f 他们对掸学的捥护者抱着敌对 
态度。另一方面，后者对此也应承担一定的责任。 

由子菩提达雇,#才成为中国的佛法。菩提达麿在这个 
只注重实用6爿毘族中，推动了一个产生丰宫成果的运动。他 
在宣扬控教的时候,不能彻底摆脱传统铞敎形而上学的影响， 
因此带有印度的色彩。他对 <金削三昧经> 和 <楞伽经》的引 
述，也是很自然 St 但是，无论如何，#的种子是在他的双手 
之下播种的。而且也还是他在中国本土的弟子，眼看着这些 
韩子发芽生长。禅的种子的结杲、丰收，并且得以成功的移 
植，经过了约二百年的时间 & 只是，其中依然保留着构成佛教 
者的精髓。 

达®后的六 祖忿能 ，是中国禅的真正创立者。他和他的 
直接者，使禅剥落了印度的外衣而披上了本土的织品^当然， 
禅的糈祌依然同传到中国时一样 * 只不过表现方式是他们自 
己戗造的中国式的^此后, 掸异 同寻常地兴了起来，移植到中 
国吋所隐含的力量，突然就爆发出来了。唐朝时期，中国文化 
获得了极盛发 M ， 伟大的禅师们建立了 一个个 的寺庙训练众 
僧以及俗家弟子。他们既深通儒象经书，也深通大乘佛法。甚 
至在对惮氣先知的尊重方面，连皇帝们也不遨于世人。禅师们 
常被邀到宫廷中说法^在佛教因政治需求受到迫害时，会有 
许夯有价值的文献和艺术品乃至于某些宗派产生没落。而其 
中苡 兜得以恢复的则常常是禅宗，并且以加倍的力量和热情, 
重新展开活动。整个五代期间（印公元十徙纪上半期），因中 
国政权 R 分五裂，宗教情操不容繁®，禅宗却依旧同过去一样 
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盛旺,而禅师们的寺庙也没有受到扰乱。 

宋(九六 o -二七八)以后，禅宗的发展和影响力达 

到最高峰，其他教派则同时显出急速没落的迹象。元(一二八 o 

-三六七）、明（一三六八-六六一 ） 两代时，禅宗 

与佛教变成了同义词。华严宗、天台宗、三论宗、俱舍宗、密 
宗、真言宗等，虽不因迫害完全没落，至少也因缺少新鲜血液 
而遭受巨大伤害。也许它们最终会完全消灭，因为它们不能 
完全被中国人的思想和感情所吸收，它们具有太多的印度色 
夥。 而作为佛陀心印精髓的禅宗，此时继续盛行，心向佛法的 
中国人，几乎全部开始参律而忽略那些虽存在但已近没落 <的 
敎派。甚至在今天，禅宗也是具有一定活力的唯一宗派，不 k 
的只是为了适应净土宗的势力而多少发生了点变化。净土宗 
是在佛教传入中国后开始发展壮大并持续至今的， 

在中国宗教史上出现的这种情形有一定的原因。禅宗拒 
绝接受那些随佛教从印度同来的观念、槪念以及思想方式，由 
于禅的自觉，创造了一种适于阐述觉悟之道的原创性文学^ 
从多种意义上来说，这种文学有其独特的性质，完全符合中国 
人的心理习惯，能够很自然地彻底地影响中国人，菩提达麽让 
弟子们直见佛陀经验的精髓，除去外在的表现方式，不需要槪 
念和分析对觉悟说加以解释，一些从字而上了解佛经的入，反 
对这种说法,也尽力阻止达摩意旨的发展，然而，尽管如此，也 
仍在继续成长。 

他的弟子们知道如何把握佛教的主要事实，以后，他们按 
照自己的方式，使用自己的术语对禅加以印证，根本不管传统 
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和外来的表现方式。但是，他们并非完全抛弃旧的表现方式, 
因为他们提到佛、如来、涅槃、菩提、三 身、 业报、轮回、解脱以 
及构成佛法的其它许多观念，却对十二缘起、四圣 i 帝以及八圣 
道根本没有提及。我们不了解禅与佛教的关系而读禅家文 
献，就儿乎不能发现属于佛教的东西。一次，药山惟俨看到一 
个和尚，问道，你从哪里来? ”和尚答道，我从湖南来。”药山 
又问：“湖水是不是不泛滥?”回答是 ，师傅 ，湖水还没有泛 
滥。"药山接着说:“奇怪，下那么多雨，湖水为什么没有泛滥?" 
和尚对此没有满意的 冋答 ，因而药山的另一个弟子云岩说 t 
“是在泛滥 r 而同时药山弟子的东山却大叫道：“何劫中不曾 
泛滥?”以上的对话中，佛教的痕迹在哪里呢？其对话，不象对 
最普遍问题的谈论吗？然而，从禅师的角度看，以上的对话充 
满着禅昧。的确，掸的文献中充满着如此琐碎的事情*^事实 
上，就禅所使用的词藻和印证方法而言，禅与佛教似乎没有什 
么关系，一些批评家认为禅是佛法在中国的变例，这种说法大 
约是正确的。 

在中国文学史上，语录体的禅家著作自成一格 & 也正因 
这种语录的存在，唐朝和宋初的中国白话文学保存下来了，中 
国文人除了用古典文体写作外，慎重挑选增加文彩的词藻语 
句，他们看不起其它的写作方式。因此，中国文化中的早期文 
学，风格都很优雅。惮师们不一定看不起古典主义，同所有同 
时代人一样，他们也喜欢优美的文学，他们也是受过相当的教 
育因而很博学的，他们只是发现了白话口语更能有力更加巧 
妙地表达内心体验。一般来说，精神的改造者都是这样，都希 
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望用适合自己感情和自己观察韦物的方法來表达自己的内心 
体验。他们尽 S 避免专门术语，因专门术语充满了陈旧的联 
想，而这种眹想 m 缺乏生活目的闵而抱缺乏生动的效果=生 
活沐验不该3过时的观念和槪念来表达，而应使吊活的语言。 
禅师们因此而使用了他扪那个时代生动商又活泼的宇词。这 
一点，也证明了因惮宗而使佛教从外来的输人品变成本土的 
原创性。正因禅宗能够成为本土产品，所以比其他宗派更久 
地流传下去，换一句话说， 禅是中 国人用以促进、认识、吸收 
佛教觉悟说的唯一形式。 

现在我们可以做个结论，禅尽管表面上显得有些奇特，然 
而仍属于佛钕的一般体系。姥处所指的俤教,不但包括如早 
期阿含经中所记载的佛陀本人的教训，而且也包括后来讨论 
佛陀本人和生活的各种哲学和宗教思想。他的人格的伟大， 
就在于他能够使弟子们提出一些与自己的教训相反的理论。 
这是不可避免的。世界及其具体内容.无论从个别的观点还 
是从全体的观点去看，都是依照我们的主观解释，不过这种解 
释并非是任意的，而是由于内心的需要和宗教上的期望。就 
作为宗教体验的对象而言，甚至佛也无法避免这一点，他的人 
格的构成，就是为了唤醒我们内心所有属于佛教的感情和思 
想。他提出的最 a 耍、最有收获的观念，是觉悟和涅槃。在他 
七十几年的和平生活中，这两件事显得尤为突出。而与佛陀 
连在一起的所有理论和信念，都希望通过我们的宗教体验来 
认识事实。这样，佛敦逐渐获得了一种比多数学者所了解的 
更为广博的意义 P 
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觉悟和涅槃，是佛陀生拮中彼此分离的旎念。但是，从柰 
教的观点来看，则应看成相同的观念^也就是说，了解佛陀觉 
悟的内容和意义，等于了解涅槃的意义。据此，大乘学者便展 
现了两种思想倾向：一是尽量依赖理智功夫；一是抓住佛陀本 
人也是所有印度真理的追求者所采取的实践方法，力求于坐 
禅中发现某种直接达到觉悟的东西。在这两种努力中，最原 
始的动力存在于虔诚的佛教徒最为内在的宗教意识之中。 

佛陀入灭后几百年中所编集的大乘经典，对这一看法做 
出了证明。这些经典中认为楞伽经是传播禅宗教义的经典 * 
楞伽经中，关于觉悟的内_，是以心理的哲学的实践的覌点来 
表现的。当这部经传人中国，并被中国人的思想惑情和方式 
加以吸收以后，其主要的论题，便以现在所谓禅的方式加以印 
证。有很多条使人达到真理的道路，到底选择哪一条，要看真理 
所受的限制。印度人丰富的想象力，产生了超规实主义和奇 
特的象征主义 I 中国人的讲求实践和对日常具体事实的喜欢， 
产生了禅。虽然多数读者的了解只是暂时性的，伹我们现在 
可以了解下述禅师对禅所下的定义， 

某人闽赵州从稔 I 什么是禅？他答道:“今天是閉天，我不 
想回答， 

云门对同一问题的回答则是，这个，另有一次，云门根 
本不加肯定，他只说:“无话 可说， 

既然如此，禅师们认为禅与佛经中所谓的觉悟说的关系 
如何呢？他们看待禅是以楞伽经的态度还是般若波罗蜜多经 
的态度呢？都不是，禅有自己的方式，中国人毫不犹豫地抛弃 
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了印度人的方式。 

如果还有人对此有所异义，请看下面一段话 I 
—个和尚对巴陵新开颢鉴禅师说，祖师的意旨和经书的 
意旨之间是否有区別? ”禅师答道:“鸡寒上树，鸭寒入水。”五 
祖法演对此批评道 ，巴 陵大师只表达了道的一半。我就不会 
这样说。我的说法是 :双手舀水时 ，月亮在水中反映 出来; 手 
持鲜花时，花香浸人衣衫中， 
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译者注 * 


① 比较一下这里所说的弓六祖回箐别人问他为何继承五祖时所说的 
. 话，因为我不了解佛法，苒看 t 基那奥义书> 中的一句话，我们可 

以在思想和表达方式上，发现婆罗门先知和禅师之同的一致性 •没 
有想到它的人，想到它》想到它的人，不知道它。了解它的人，不了 
解它I不了解它的人，了解它9道家的始祖者子说，知者不言，言 
者不知 J 

② 据说弥勒俾是在世界末日出现。 

③ 弥赛亚，犹太民族期待的教世主。 

④ 十二因缘 ，也称 十二缘生”。佛教名词 a 为俾教“三世轮回”的基本 
理论。包括无明、行、识、名色、六处、触、受、爱、取、有、生、老死等 
十二个部分,称力“十二支 ' 或“十二有支 '此 十二支力一总的因 
果循环链条，每两支间顺序成为一对因果关系，而配合过去、现在、 
未采 B 三世”，又可槪括为两重因果,由无明、行二“支”作为过去因》 
误、名色、六处、触、受五“支”则成为“现 莅果、 由爱、取、有三“支** 
作为“现在因”，生 、老死則成 为“未来果”。此称“三世两重因果'搪 
认为，任一有举命之个体，在未获"解脱”前，均须依此因果律于 B 三 
佾 3 六趣 M 中生死流转，永无终期 * 人们贫富贵賎寿夭等差别，以 
及存在于社会中之不平等 f 即植根于此。佛教修习之最终目标，在 
于摆脱所谓十二因缘之束缚，跳出三世 B 轮回”的范围，此即“涅 
槃％ 

⑤ 八正道:也译 4 VV 圣道” ，八 支正道八甚道分”。佛教用语。三十 
七道品之一类。意谓八种通向涅槃解脱的正确方法或途径“岣正 
见，对佛教“真理”四谛等的正确见解; 00正思悝，对四谛等俾教教 
义的正确思惟 （00 芷语，修口业，不说一切非佛理之语 i (d) 正亚, 
从事清冷之事业 T ⑷正命，符合佛教戒律规定的正当合法的生活 J 
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勤修涅槃之道祛 1( g ) 正念，阴记四谛等 佛教“ 真理％ 
Oi ) 正定，修>」佛教惮定，心专注于一境，观察四谛之理，佛教认 
为，按龀修行可自“凡”人“圣 '从 迷舁此岸达到悟界的彼岸。 

€) 无我 I 徂称 K 非我 '“非 身\佛教名词，指世界一切事物皆无独立 
的实在自依。有两类 ：（ a > 人无我(人空），是说人由五蕴假和合而 
成，没有常恒自在的主阵。 （ b ) 法无我（法空） ，认力 一切法都由种 
神因缘和合而生，不断变迁,无常恒坚实的自体。 

⑦佛陀在一部厲于阿含类佛教文学称为< 古今因東箴言集>的经中写 
过下述语言 ，我 最初的语言实现了,我所得的法太，奧了，不易了 
解。只有佛才可以了解另一个佛心里所想的东西/在五逋时期， 
—切友情都陷入贪、嗔、疑，假、傲和谄之中 I 他们没有福荣，愚疑而 
没有悟力以体会我所得到的法，即使我转法轮,他们也一定迷妄而 
〒能接受。相反的，他们可能姿意毁滂而堕人恶道，遭受种种痛 

,我最好还是保持缄默而入灭， 

@翟释迦牟尼的名字。 

® 我:原意为呼吸。 （ a ) 婆罗门教、印度教名词 s 被引申为入体灵魂 
生命我 p > 和世界灵魂(“大我 。或 “宇宙统一的原理 \( b ) 傍教名 
.词。转义力 4 生命'«_己'" 身体％ ■相当于自我，物体自性。指支 
鴕人和事榭的内部主宰者。一般分“人我”、“法我”两种， 简称“人、 
法我' 

^在整个阿含文献中，佛的人格是受人赞美和崇拜的对象，正如他特 
殊的理智品性一样，也许对人袼的赞美和崇拜超过対俾的理智品 
性的赞美和崇拜 o 举两个例子 :“当 Subha—Macava Todevy - 
aputta 看见那无上的尊者坐在林中时，这个婆罗门被他那众屋捧 
月一样的异样 的光辉 人格惊住了。他的品性完美,如金山般发亮 j 
他的宾相庄严，他所有的惑觉都在完全的控制之中，舁常平静并摆 
脱; f 一切烦恼。他的心极其平静 G 中阿含>卷三十八)。这样对人 
格进行赞美，后来又神圣化了当_个人想到他或他的德行时，便 
认为可以避免一叨道镣和肉体上的郛恶，当那些以聋口意做邪恶 
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行为的人，死的时侯想到如来的功德，就可以遵免堕入三恶道而生 
于芡上 a 即使最卑贱的人也会生于天上 (々增 一阿含> 卷三十二 )。 w 

只要释迦牟尼出现的迪方，迕何恶鬼或恶麼都不能接近他，因 
此,让我们请他男这里来、一切恶魔都会自己逃走 （< 增一阿含>卷 
三十二)。"后來婢教徙把愣陀钽作最已最先 怀想的 对象是极其自 
然的 a 

⑪当佛入灭时，众僧呼喊 *“ 如来去得太快了，没尊去得太快了，伟大 
的律法去得太快了 ；一 切有情永远在痛苦不幸之中，因力世界之眼 
已去了，他们的叹息无法形容，他们躺在垲上宛如大树被连根带 
叶撕得粉碎，他们在地上打滚颇动，好似波砍伤的坨。这种极度的 
悲痛之状，对那些傾向佛陀的人格甚于他的经验的人来说，是极其 
自然的。 

⑫在大乘学者中间，用某种味道的水产生不同的香草1果汁和其他京 
面的比喻，非常有名。 

⑫本译文直接引自<绘华经>原文 
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禅与存在主义、实用主义 


在£东西哲学>创刊号上，载有两篇关于禅宗思想的论文， 
这是极有意义的。这两篇论文都出于学问渊博的太学教授之 
手 ; 夏成夷大学的麦加锡博士和辛辛拉提太学的阿米斯博士。 
前者逋过禅的精神来解释歌德的<浮士德后者則从存在主 
义和实用主义的观点讨论禅学。 

麦加锡的论文富于启发性 * 并且非常明白地指出《浮士 
德>中含有的禅的诗意。我第一次读《浮士德>时，深受里面几 
个主要观念的感动，我觉得这几个观念非常强烈地使我想到 j 
禅。正如麦加锡博士所说，禅的精神是普遍性的，根本没有东 
西之别。 

事实上，因为禅是生命的本身，所以具有构成生命的一切 
东西0禅是诗，是哲学,是道德，只要是有生命活动的地方，就 

244 




有禅。如果我们不能想象用任何方式限制生命的话，禅就在 
我们的所有经验中。不过，我们不要将它看成一种隐匿的内 
在主义。禅里没有什么隐匿的东西，一切都是明显的，只有眼 
光不清的人才看不到它。 

我说禅就是生命的意思是说我们不要把禅看作限千槪念 
作用中，相反，榉是产生概念作用的东西，因此，我们不应把禅 
与任何特殊的主义相混淆，由此来看，阿米斯博士将榉和实 
用主义或存在主义相比，可以说不太适当。当然，禅有其自身 
的表现方式，同时也有一种使其自身合理化的理论，但是，我 
们不应该说这个理论就是禅。 

在禅的理论中，有某种东西可以变为实用主义或存在主 
义。阿米斯博士已把这一点作为他的论文<美国，存在主义和 
禅>中的讨论对象。因此，他的禅明显没有概括禅的整个楕 
神。在这一保留之后，我同意他在令人发生兴趣和引人深思 
的理论中所说的大部分话。 


我想揩此机会从各方面描绘禅，以便可以更加密切地观 
察禅的境界。我以前说过，禅是生命，而正如我们理智所认识 
的，由于生命是由各种不同的要素构成的 * 所以，让我们在下 
述各种名称下简单地说明禅 I 

形而上学(包括本体论和知识论），心理学、伦理学、美学、 
宗教。 
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苒重复一遍，如果我们想在亲身经验上把握禅，就不应把 
它概念化，但是，因为我们是人，便不可能没有感觉，我们必須 
用种种方式表达自己，如果我们不表达经验，就不可能有任何 
经验。如果剥夺了禅的一切交通方法，禅統不是禅了。即使 
禅也是一神交通方法，禅师们常常诉诸这种方法，因为人类的 
沉默与动物的沉默或其他天体的沉默不属同一范畴。从人类 
观点看，即使这些沉默富于表这性，也是这样。人所以是人， 
是因为人永远在企图表达自己。人是理性的动物，意义也在 
达一点。 

因此，禅的概念化是不可避免的，禅必须有它自己的哲 
学。我们唯一注童的是不要把择与某一哲学体系混淆，因为 
禅的内容远富子任何哲学体系。如此来说，#的哲学意义是 
什么呢？ 

禅乃佛家的一宗，也从释迦牟尼的悟道体验发展而来。 
空观最能表达出这种悟道体验，“空”在英文中很难找到适当 
的相关字，我们最好不翻译，也尽可能使它的意义明白清楚， 

首先，“空"不是一个消极否定性的名词，不象译成“虚空” 
或“空洞”所表现的,它是一个具有确定含义的积极性槪念，但 
是我们不应把它看作抽象作用或槪括作用的结果，因为它不 
是一个假设的櫬念。它使任何事物得以.存在，但我们却不能 
从内在的观点去看它，好象它藏在一切存在事物的背后，是一 
种独立存在的东西似的。由对待事物所构成的对待世界是建 
立在空性上和空性中，好象空性包围着整个世界，空观既不是 
一种内在主义，也不是一种超越主义，它是两者的综合如果 


246 



说存在主义和超越主义彼此矛盾，那么，空就是这个矛盾。任 
何矛盾都有彼此对立的两个因素，只有空却是绝对的唯一没 
有矛盾的0 

只有当我们离开空时才感到矛盾。只要我们处在空中躭 
没有矛盾。这就是禅希望我们这到的境地。因此 * 对禅来说， 
空乃是诉诸子体验而不是诉诸于概念 化的。 体验的印证就是 
知觉，它并不是用知觉感官和理智世界的方式去知觉，这后一 
种方式中往往有一个从事知觉活动的主体和被主体所知的客 
体，@为感官和理性世界是一个主客二分的世界，就禅的方式 
来说，我们要知觉空，就要以一种方式去超越这个二分世界， 
要以一种独一无二的方式去体验印证空。 

这个独一无二的方式，乃一方面空仍停留在自身，另一方 
面又使自己成为自己体验的对象，也就是把自己分开同时又 
使自己结合成一个，日常经验下，这是不可能的，因为，自从这 
个世界真成力我扪理智的再造物，不再是它的实在样子，也就 
是不再是佛家所说的“如如"后，我们日常经验世界里的一切 
经验，都是经过概念化的。 H 有当空既是主体同时又是客体 
时，我们才体验到空。 

一般哲学家的方式是先从改造世界的经验和逻辑出发， 
同时，由于没能认识这个事实，就继续将他的逻辑应用到对空 
的体验上去。这就一定会使空落入这个世界从而受到破坏。 
越是彻底“逻辑化”，越是彻底破坏空。适当的方式是去体验 
空,用唯一能接近全的方式去知觉它。也就是说，哲学家必须 
除去13己的心灵不断从桌理智活动所积累的一切残余的东 
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西。哲学家必须把自己的推理过程颠倒过来，因为在处理对桫 
世界中的事物时，这是拫有效的方法，但要探究实在也就是要 
对空加以探究时，就必须用另外一种方法。而除了抛弃理智 
的方法从而赤裸裸直接进入空中外，又没有什么其他的方法 s 
前面已经说过，空是使这个世界存在的东西。这样，当我们凭 
借这种平常用来认识世界以及属于这个世界和这个世界许多 
事物的方法来体会空时，就是勉强用那个没有用处和结果的 
方法。 

知空见空就是自知自见，外在的知音见者是不存在的。 
它是自身的知音见者从这方面来说，空就是我，就是自身的 
主入，不受任何外在东西的限制。这里又有一个问题，如果空 
自知自见，我们人类怎么能谈谂空呢？比较而言，人都是被决 
定的，人所有的知识都是有限的 & 那么，相对受限制的人又如 
何能体验空呢？ 

已说过，我们自己就是空，我们能够谈论空就是因为我们 
自己就是空 a 如果不是这样的话，哲学就不会在世界上得以 
产生。虽然推理活动本身不能使我们达到空，但是，我们能从 
事推理活动却正是由于空。推理活动由空而来，空在推理 
活动中，推理活动的任何一步,都会留下空的标志。虽然我们 
常从事推理活动，空却使我们超越这个推理活动。空希望见 
到自身，认识自身，空的这种要求使我们从事推理，而由于推 
理无法使我们认识自身，'所以，尽管推理自认为无所不知，最 
终还是没有结果。当我们想接触空时，就会发现推理活动椴 
本没用，因为推理活动并不是想在推理过程中看到空本身，而 
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是力求接触空以作为推理活动的目标，也就是说，想结束它的 
推理活动。当推理者了解到空在推理活动本身产生作用，了 
解到推理活动就是变相的空时,就会认识并见到空。这是空 
的自知自见。因此可以说，当空在自知时，这不是空，是作为 
空的我们自身。空是通过我们而认识自己，因为我们就是空。 

当空自觉自身时，这就是“自知自见'换一句活说，就是 
空即真如。真如是一个表示佛家哲学特色的观念=下面我们 
就开始讨论这个观念。 


虽然空有可能被误解为消极的，但真如观念中却没有一 
点暗示消极的地方 a 真如是如实地看事物，是一种彻底的肯 
定 P 如,看见一棵树就说是一棵树;听见鸟叫就说鸟叫 I 锄是 
锄；山是山 I 飞鸟飞^盱花开。这些都是真如的陈述。有人问 
一禅师，什么是平常心?” 

榉师答，疲 时睡，饥时食/ 

这个平常心便是究竟之道，也就是佛家哲学的最髙教义。 

如果空否定或排斥一切事物，真如就是接受并维持一切 
事物 t 这两个捆念可能彼此对立，但佛家却认为它们并非如 
此。佛家认为，只有我们从对待的观点去看时，它们才是矛盾 
对立的。其实，真如就是空，空就是冥如。万物所以为真如， 
就因为它们是空。青原惟信说：当我未参禅而未曾体会空时， 
见 山是山，见水是水;可是，当我体会空后，见山不是山 ，见水 
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木是水；然而，当我更深 一 M 体会时 ，&山 又是山，见水又是水 
了。这段话需要加以补充证明。当青原惟信说他体会见山不 
是山，见水不是水时，他们体会一定没有到迖最高境界，还停 
留在理智活动的层次，并且有概念的活动，并没除去所有的残 
余之物 & 当他体会兇山又是山，见水又是水时，就与真如合一 
了。 

真如观念使禅接近实用主义和存在主义：它们都接受经 
验，把经验当作理论活动的基础，而这个经验与对待世界是密 
切相关的^不过，榉与实用主义有一个很大的差 別:实 用主义 
诉诸真理的实际有效性，也就是诉诸于我们行动的目的性，而 
禅却强调活动的无目的性或摆脱目的观，或象#家所特别表 
示的，当一个人经历生活过程时，要不留痕迹。中国禅的创立 
者六祖慧能火师，就是基于这种精神而强调定慧一体的 & 前 
面介绍攱，慧能听到别人谈 * 金剐经 > 时就有所悟，我们可以在 
那使他有所悟 的“无 住生心”几个字中找到同样的观念，这里 
的"无住生心”就是以无目的性 来解餐 生活。 

目的论是一个厲于时间、相对、因杲、道德等世界的名词， 
而禅却超拯所有这呰限制。只要野百合和飞鸟的存在对这个 
世界只表示神圣生命的光辉，那么它们便过着一种没有目的 
的生活。人类也是如此，当我们不计较明天吃什么穿什么，只 
关心今天的不幸时，这种生活的光辉就如野百合和飞鸟一样， 
是上帝要我们过的生活，也就是说，是摆脱一切目的扰人和 
欲望烦恼的生活。时间与目的论是交织在一起的，禅超越时 
间，所以也超越目的论。因此，我们 SB 法句经第三百八十 
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五节中看到下 面句子： 

对他来说，旣无此岸也无彼岸，也无此岸和彼岸。 

没有 悲愁也 没有東缚的人一就称他为婆罗门。 

禅不间于存在主义的他方是，存在主义有很多派别，但 
是，差不多都认为有限的人是无限的远离上帝,幵在人类 
面前的无限可能性是可怕的。 这 里所说的无限可能性是指自 
由，而无限自由，又指无法担负的责任/禅对这种思想感到陌 
生。对禅来说.有限就是无限，时间就是永恒，人不离上帝, 
"还没有亚伯拉罕，就有了我/并且,禅并不认为无 R 可能性、 
无限 g 由、无尽的责任是可怕的。禅乐于自由，因为禅就是自 
由；无论责任怎样没有止境和如何无法担负，禅却担负它，就 
象没有担负一悻。用基督教的话杂说，这表示我的责任摆在 
上帝的肩上，郞“不是完成我的意去而是完成你的意志/这躭 
是禅对道德责任的态度。当然，这不是逃避*任。禅准备担 
负一切的责任，如果必要，甚至可以 te 牲生命。童要的是禅在 
真如的基础上实行<六波罗蜜*之首的布施之德*好像闪电中 
刮着春 

齐克杲夸张恐惧感时，多少赉点神经质和不正常。他被 
这神感觉困扰着，因为他对自己和上帝的分离有一种不正常 
的感觉 * 这使他不能完全了解从真如体验而来的自由的意义。 
存在主义者往往在相对层而上解释自由，其实，相对层面上没 
有真正的自由自由只能是真如的属性和真如的体验，存在 
主义者看到真如的深渊而战栗，并且被一种无法表达的恐惧 
所困扰。摔会告诉他，为什么不直接进入这个深渊去看看里 
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面有些什么东西呢? 


四 


对禅来说，时间和永恒是一个东西。这样说，容易引起误 
解。因为,大多数人都认为禅是消灭时间而以永恒替代时间 
的。对这些人来说，这是表示一种绝对寂铮或无作无为的状 
态。其实，就禅的看法来说，如果时间就是永恒，永恒也就是 
时间。.禅从不主张无怍无为，永恒是我们在感觉和理智世界 
中的日常经验。因为，时间限制外没有永恒，只有在生灭之中 
才有永恒，只有在时间历程之中，才有永恒。例如，我举起一只 

手指的动作，是在时间之中，永恒也就在我的指尖跃动。用空 

- 1 

间名词来说，这一指中含有三千大千世界。这并非象征之说。 
对禅来说，这是一个实际体验。 

某种意义上说，禅可以视为瞬间的。但这不同于一般所 
了解的。对禅来说，瞬间之中有永恒，而瞬间却是缺乏永恒 
的。对把握瞬间的人来说，每一消逝的瞬间只是消逝的_不带 
有永恒。因此，从一定意义上说， 把握瞬 间的人没有责任感、 
反道德、根本不自由自在，因为他们被瞬间的意识支配着。禅 
家称这种心理状态为“住'为具有* 1 固定住所”。一个具有“固 
定住所”的人，就是 囚犯， 就好象被缚在柱上或困在藩篱中似 
的。自由自在的禅是无所住的，活在一个没有限制的世界里。 
所以，不论他在什么地方，总是处在实在之中，他本身就是实 
在。把握瞬间的生活没有任何意义，好象动物或植物的生活 
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—虽活着，但毫无意义。为什么呢？因为把撞瞬间的人虽 
活在时间中，却没有感到永恒 e 对这种人来说，每一瞬间只是 
一瞬间、再没有其它什么了 b 这就象园中乱跑的狗，他的享受 
是兽性主义的，没有任何价值 & 

把握瞬间的人 * 不了解绝对的现在是什么意义。禅就在 
这种绝封的现在之中，因此是真如念的。《金刚经 >说，过去心 
不可得，未来心不可得，现在心不可能。"这段话很有宏义。其 
意思乃说意识是在时间之中，在时间中活的，本身就是时间, 
并且，意识是佛家哲家中所说的“念”者的中心。就大胆将念 
译成意识单位，因为意识是颟次历经这些单位的。从时间上 
说，一个意识单位就是时间的最短分割。只是,由于我们对时 
间的分割，不能加以任何限制，所以，可以谀，意识单位只是理 
论上假设的。也就是说,一会也是对这种终极单位的观念。 
対一切意向和目的来说 i 都不可得——这就是上弓金刚经> 
中一段活的惫义。一念不可得，同样，绝对的现在也不可得。 
一念既是绝对的现在，也是永恒的现在。禅要在一念中体现6 
每一意识的瞬间就是一念，然而又不要在其中找出一念 
并指出它是一念。一念的意思乃从永恒中捽起 时间； 从无童 
识深渊中生起意识。一念生起时，无意识就产生了。因而可 
以说，只有通过意识才能认识无意识，只有通过时间才能认识 
永恒。纯粹的永恒很本没有，永恒总是在时间历程之中。没有 
不与意识同起的无意识 P —念往往被称为无念，这两个名词 
属同义词。无念就是没有一念，但是，没有一念并彳&童炽消 
灭，它仍在惫识之中，与意识同起，它是一念,然而又不可得。 
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“没有一念'只有一种作为永恒的积极含义。 

我们对所谓无行、无心或无住 f 观念，也可以作同样的 
表示。它们都是积极的观念，只是用消极的方式给予了表达。 
正如每一念就是无念，每一行动就是无行，每一心思就是无 
心，而每一意识中心就是无中心。我们要唤起自觉，然而又没 
有这种可以特別称为心的唤起。这就是了解禅的方式，也是 
表现禅的方式0 

现在可以问，为什么有这些矛盾否定哫？答案是真如使 
然 & 它们所以如此，是因为它们就是如此，没有其址的理由。 
因此，没有逻辑、分析，也没有矛盾否定。包栝一切矛盾形式 
的事物，永远属于真如，“ A ”除非与“非 A ”对立，否则就不能 
成为 “ A 、 需要使 “ A ” 成为 “ A % 这就是说《非人”是在 

之中。当要成为时,便早已在自身之外了，这就 
是“非 A % 如果中没有包括自身以外的东西/非入”就 
不能从 “ A ” 中产生以使成为 “ A ”。 所以成为 “ A ' 
就是由于这种矛盾,而这种矛盾只有当我们从事逻辑推理时， 
才会产生。只要我们处在真如中，就没有任何矛盾。禅否认 
有什么矛盾。只有逻辑家才能碰上矛盾，因为他们忘记了矛 
盾是他们自己造出来的。禅如实地接受一切事物，矛盾毫不 
费力地自己化解了断解整个世界或将世界化为抽象的“非 
有”以体验矛盾的化解，不是禅的方式。 

人心的主要困扰是，虽能创造概念解释实在，却将概念看 
成实体，好像把它们当成实际存在的事物给予处通。不仅如 
此，人心还把自己创造的概念当作外加于实在之上的法则，认 



为实在如果需要展开自身，就要服从这些法则。理智方面的 
这种态度或假设有助于人心处理自然以适其自身的目 的-使 
心完全失去了生命的内在活动，最后稂本不能了解自然。这 
就是我 f 门优豫徘徊在许多矛盾之间的原因，也是我们不知如 
何向前的原因1 

在《法句经*第三百六十九节中，有这样的旬子 t 
啊，比丘①〗腾空这条船吧！腾空它，会走得很快， 

除去欲望和憎恨，就会达到 Nibbana , 

“腾空这条船 B 指除去 我们力 了在理智上处理实在而在心 
里产生的一切概念.并使其为我们的实际生活带来最好的结 
果。科学相3发达，科学的运用产生了许多伟大的成果，我们 
的生活迖到了前所未有的水平，但我们的精神生活或者对精 
神生活的意义更深一层的了解，却没有多大的进步，我们没有 
使生活的铅比过去走得耍快。构成这条船的另一内容的“欲 
望籾憎恨”却正在增加并累积起来，并没有除掉，因为理智化 
作用无法使这条船摆脱欲望、憎恨以及类似的东西。 

我们要记得，空观并非腾空这实在的船，实在本身就是 
空，没有什么可以腾空。空是一个积极性概念，由此才使空与 
真如合一^禅把实在看作真如，而由子这种对实在的真如观， 
禅 可以说 是彻底的经验主义。禅所以‘经验的，是因为它把 
般若直 观作为掌握实在的方法而没有任何迂回的方法论。禅 
的经验主义所以是彻底的，是因为般若直观乃一切直观和理 
昝作用的基础，在般若观外，没有什么东西使我们与实在直接 
接触。与躲若直观相比，感觉经验根本不是直接的，因为它是 
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理智或槪念的苒造物当我们看见一棵树而称它为树时，以 
为这个惑觉经验是最后的，但是，事实上只有当它被概念化 
后，这个感觉经验才有可能。除非我们将树逐摄到“树”这一 
槪念下，否則，树就不是真如是先于这个概念化作用之前 
的东西，甚至在我们说它存在或不存在之前，就已在我们所在 
的地方了。当上帝还外在绝对自足的状态时，当上帝还没有 
想到创作观念或意志时，当上帝还没有发出“让世上有光”的 
命令时，它已经存在了6我在这里说得很多，真如还在很遥远 
的外面。 

五 

- 某种情形 T , 禅的真如槪念中，可以说有一种东西可以使 
我们想起艺术或自然美的美感欣赏。为说明我的意思，我举 
一首日本悱句作为例子。悱句是一种最短的诗，我们可以很 
容易分析它的内容。德川幕府末期，日本一位名叫千代的女 
诗人，因为是加贺地方的人，所以大家又叫她“加贺的千代' 
下面是她的一首有名的悱句： 

朝颜甘 ^ i c,nx 0 水 
译成中国语的意 思是： 

"啊*牵牛花！把小桶缠住了，（我)去要水。” 

六月的一个早晨，千代跑到屋外的井处去打水，发现放在 
井边的水桶被盛开的牵牛花缠绕着。凡是到过日本的人，一 
定会知道，在太阳出山以前，牵牛花的盛开是极其美丽的—— 
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花儿鲜艳地带着露珠。千代跑来打水时，牵牛花的盛开之美 
深深地打动了她，她深深地感动了，想了很久也不能为这样轻 
妙的美说出什么话来，最终只好说“啊，牵牛花 I ” 

这一声“啊，牵牛花' 含有诗人对花所表达的一切 意趣。 
如果诗人对此还想加点什么的话，只能是解释。而这样的解 
释不会对原诗有所増色。同样，对千代的另两句话，即把小 
捅缠住了，我去要水”，也是一样。她根本以不属于这污秽世 
界的美 丽事物和功利主义所支配的一切日常生活中实际事物 
之间作一比较的方式，写下了这首短诗。千代整个陶醉在对 
美的观想之中，良久才从沉思观想中恢复过来。 

她可以在不损坏花的情形下，很容易地把牵牛花的菓藤 
从水桶下解下来，但她根本不想这样做。这一事实可以使我 
们了解，她是多么深刻、彻底地被不属于这个世界的花的美丽 
所感动。但是，她与美命一的感情如此迷住了她，竞使她根本 
没有想到这一点，根本没有想到用什么带有日常世俗事务意 
味的东西来沾污天国神圣的东西。只是，千代终是一个女人， 
且是一个照料家务的乡下女人，不能不想到自己的日.常 事务： 
她所能 做的嘴 一事情是到别处要点水来完成早晨的工作^在 
这个世界中，这种对相对生活的提醒者，这种从不起分别念头 
的美的陶醉中苏_，表示了人类的处境，所有酌人类，都不可 
避免地陷在这个处境之中。 

我们不可能永远驻留在这样一种内心不起分别念头的状 
态之中，我们想表达自己经历的任何经验，而正由子这一表 
达，使得了解自己的经验变得更加深刻和明了。暧昧的经验 
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根本不是经验。人类要有所表达，也就是说，人类要在内心生 
起分别念失并从事分析，因此，可以说，动物没有任 H 经验。 
真如不能停留在不加表达和不起分别的状态，这种情彤下，真 
如就需要槪念化。虽然“啊、牵牛花！”是离丹人境吾一的伏 
态，因此也不再是真如，但是，这种脱离和否定本身已成为 
本身的现象，是我们所有人类的构成方式，这种概念化作用 
不可避免地带来矛盾，而这种矛盾只有在般若直观的综合中 
才可 a 除去。 

从心理学观点春，女诗人千代是需要时间从她对美的观 
想中清醒过来的，但是，从形而上的欢点看，她的陶醉于人境 
合一和生起分别念头，是同时的，而 这种同 时性产生于绝对现 
在之中一这是真如的一念。这就是禅的哲学。 

在真如中，有一种纯理因素。真如不汉仅是对实在的一 
种诗的观想，或与实在的全神的合一。真如中有一种觉识，就 
是般若直观。因此 + 般若直观可以解释为不起分别的分别。 
这里，全体与部分是同时被直观到的，无分别的全体与其无限 
分别的整体化的部分同时生起。这里，全体在其各部分中自 
我分化，可是，这并非一种泛神论或内在沦方式下的 r 我分、 
化。全体没有在部分中消失，个体化也不是不见全体。“一” 
是没有离开自身的一切，我们周围无限事物中的每一事物都 
体现"一 '并仍 然保持它的个体性。 
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六 


人们常常批评禅，说禅是空漠无情、孤独并脱离大众的。 
某种范围内说，这是对的。时，峩们发现禅者处在一种纯粹 
“心智”髙超的情形中，他很容易离群索居从而对自己所麗的 
社 会毫无 用处，但是，事实上，禅有它特有的倩感和理智 t 悟 
的体验并没有央去慈悲心，但是，目前为止的历史环境使它不 
能在这方面有什么表现.禅和其他宗教一样，有 tt 会的傾向， 
只是，由于它强调个人体验.使得这种社会倾向在一种比较个 
人主义的方式下表现出来0至于以社会方式为他人眼务这一 
点，禅有它自身独特的方式。为说明这个意思，没再举个例 
子： J 

自从上帝对亚当说“直到你安息肘为止，你要汗流满面去 
获取面包”以来，为了获得生活必需品以及"丰收繁®并使大 
地充裕而征服大地'人类要辛勤工指以除去地上的荆棘。中 
国是一个最大的农业国，中国入辛勤地耕作，所以禅师们自然 
而然要常常地提到农事以及与农事有关的东西 c 

六祖慧能在五袓弘忍下时，终日在后院碓米劈柴。马袓 
和他的弟子们在田中工作时，一个弟子偁然推车辗过了他，将 
他的腿碾伤，沩山灵祐和仰山采茶时也没有忘记讨论^在 
问題。有人问百丈怀海死后变成什么时，百丈马上回答是“我1 
要变成村中人家的猴子。 w 这说明百丈禅师希望做一切事倩以 
报答村人们曾经为他和争众所隞的一切。 


Z59 



禅的文学中充满了“市场上”，十字路上”这一类 话， 这表 
示禅者的忙干各种： C 作。“灰头土脸”也是插写一个辛勤工作 
并且有很重负担的人。大家知道，禅并不轻视手工，不愿意 
做 # 日间的懒虫”。百丈怀海的座右铭是，一日.不作，一日不 
食，他要靠自己的辛勤工作来取得一天的食粮。<十牧图> 
中，最后的情景是一个神情愉快的人走进市场。市场与山居 
相互对立:市场是个人服务于社会的地方，而山居则是训练自 
己使自己能担负公共事业的地方寺院不仅仅是一个躲避世 
俗烦恼的地方，寺院还是人们锻炼自己以克服生活上重重困 
难的地方，也就是说 } 做一切为他所属的社会而做的事情。 
所有的佛教徒都说到 u 助一切众生度过生死苦海。” 

在所说的“社会 服务” 工作方面唯一使佛教徒看来好像相 
当闲散或落后的事情，是下面的事实，即笃信佛教的东方人都 
不善于组织，他们像任何信教的人一样，只是慈悲为怀而准备 
将他们的经验付诸实行。但是，他们不习惯以一贯方式实行 
他们的慈善事业，他们只是默默地、单独地进行他们的本作， 
不让別人知道自己在做些什么。当我们读到佛教史上关干佛 
教种种活动的这种情形时，发现了佛教徒是怎样为了大众福 
利而工作着。 

最可悲的，是我们大多数人都是愚昧无知的。尽管有很 
多教堂、寺庙、会堂@、寺院③以及世俗的精神方面的教育制 
度，我们仍然完全以自我为中心。这就是使高明者有时感到 
失畋和沮丧的地方。我们可以在所有伟大人物中发现这种痕 
迹。 阿米斯博士说：“在极端贫乏和欲望的环境下，无感觉可 
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能是最好的办法，但是，如果认为这是人生所能提供的最好办 

法，则是可悲的妄想。”阿米斯博士的话很对，只要人仍是现在 

的样子，就不可能感觉不3自己周围所发生的一切事情。当 

他看到人生的痛苦、折磨以及在人口稠密的城市中爆炸原子 

弹所产生的难以形容的灾难时，他的精神到了极度痛苦的境 

地. 最不幸的是，当我们面对这些痛苦时，完全没有帮助。如 

* 

杲我们有什么帮助的话，那是眼一的帮助，只是 u 无感觉 v 这神 
福音1多么残酷！但是，当我想到所有这些事情不是我们个 
人能够控制的时候，虽然我认为所有我们集体的活动都是个 
人行动和思想的积累，然而不得不深深地同情那位使上帝 a 
下述方式自言自语的*圣经 > 听者： 

耶和华见人在地上罪恶很大，终日所思想的尽都是恶。 
耶和华就后悔造人在地上，心中忧伤。耶和华说，我要将所造 
的人和走兽并 昆也以 及天上的飞禽，都从地上除灭;因为我造 
他们后悔了。④ I 

现在，耶和华是否真的在从事把人从地上除灭的工 作呢? 
很显然，他是在从事这一工作。如杲这样，只要人还是人，就 
必须有一神哲学来对付这一处境。禅能提供这种哲学吗？ 
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译者注 t 


① 比丘 I 佛教用语，指舍弃粗俗生活、参加僧卖乏食靜坐的人。 
女姓称比丘巵。 

② 会堂 * 属犹太教。 

⑨寺院，厲回敎^ 

④见<创世纪>第六章。 
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禅与自然 


我们首先应该知道，自然究竟是什么意思 a 这个名词相 
当含混，并有多种不同的意思。这里，我举出西方人对自然的 
几种观点。 

第一种观点认为自然与上帝对立》自然的事物与神圣的 
事物是相对的。自然对神圣的事物有所阻碍，因此，自然常常 
指 4< 宇宙”或“尘世' 上帝创造了世界，世界却很奇怪地与上 
帝对立，上帝也对抗着自己创造的东西。 

* 自然的”这一形容词，虽在某种意义上与神圣者对立，但 
在另外的意义上又与它一致，当“自然性”和人为性相对的肘 
候，“自然性”就获得一种神圣的意味。我们常将童稚性与神 
圣性相比，童稚世界要比成年世界神圣得多*因为孩童比较接 
近自然。这样，上帝便不是完全离开自然的。 





当自然与人相对，我们所重视于自然的，是她物质的一 
面，而不是精神或道德的一面^当自然与上帝相对时，我们所 
重视于 S 然的，是她精神的一面。因此,正如我们人类所看到 
的，自然有两方面，就其“自然的”一面来说，它是神 圣的; 就其 
物质的一面来说，则对人类精性或神圣发生相反的作用。 
只要我们视自然为物质世界，就像感宫所感觉的一样，它就是 
我们要征服的对象。在这里，自然成为面对我们人类的一种 
势力，面只要有了“势力”这一观念，就与征服观念连在一起。 
所以，对人来说，自然是要加以徑服的，而且，为了人类物质上 
的追求，自然也是要加以利用的6自然提供了很多机会让人 
类发展自己的力量，同时，在人类那里，又有为了自私的目的 
而剥削、滥用自然的趋势。 

我个人的观点，自然与人的二分，是根据 f 圣经 > 的解 
<圣经>中认为创造主已给人类支配整个宇宙的能力0西方人 
之所以说征服自然，主要缘由就是< 圣经 > 中的这个故事。当 
他们发明飞机时，就说征服了天空 I 当他们瞪上爱佛勒斯顶峰 
时，就大声宣布自己征服了这座山峰。这种征服观来自被视 
为力量关系的自然与人的关系，面这关系中含有一种相互对 

立和破坏的状态。 

■ ■ 

这个力量的关系也显示出理性问题。人有理性面自然却 
没有豳情，人尽力使自然服从自己的理性。理性随原始无意 
识中所产生的意识而来，意识使人类可以反省自己的行为和 
周围的事物。这种反省使人类获得一种起于单純自然性井将 
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自然纳人自己支配之下的能力/ 

自然活动是盲目的，因而自然中没有规律。规律完全属 
于人类性界，是人类性或人为性的东西，好和坏都是如此□只 
要人能产生规律，就会为了一种确定的目的约束自己。 

相反，_然役有目的，某种意义上说，这种无目的性使自 
然是为人“所征服的'另一种意义上说，自然又是征服人的。 
因为，不论人类属干哪一种具有目的性的动物,都无法知道自 
己最终到哪里去，而他的自豪也终没有任何实质。 

那么，在这里，就让我们将自然解释为一种与一般所谓神 
圣者芷好相反的东西> 为一种有理性却能服从我们对它作机 
械，经济、功利等处理的东西;为一种非人类性，没有人类情感 
并缺乏道德意义的东西 I 为一种尽管人类获得局部和暂时成 
功最后却压倒人类的东西。总之，自然是无情的事实，但最后 
却把人类吞没在那“未知者”的无目的性中 o 

具体地说， 自然中含有山 、河、草、木、石块、尘土、太阳、月 
，亮、星星、飞鸟和动物。自然是整个构成人类客观世界的东 
西』 


这样一种看待自然的态度， 表窗上 着似乎已经很好地解 
释了自然,事实上，自然所包含的比我们想象的要多得多 & 自 
然乃是一个永久性的问题，如果把这个问题解决了，我们就不 
仅仅认识了自然，也认识了自己 5 .自然问题就是人生问题。 
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从人类观点看 * 凡不是人为的东西，都可以看成是自然 
的。但是，人也是自然的一个部分。第一，人并非人自己造出 
来的，人是自然所造的 * 就像被认为属于自然的东西一样。那 
么，什么是人造的呢？人类社会中的所有东西，没有什么不是 
a 于自然的。人所造的一切东西都不应该看作人造的而应视 
为自然所造的 3 如果上帝创造了世界，也就把人创造成这个 
世界的一部分 a 上帝井没有把人类创造成可以离开自然东 
西，因而人不能独立干自然之外成为一个支配的力量,井且将 
“人造的东西”与"自然所造的东西”对立。 

据< 圣经 > 的解释，人是上帝根据自己的形象所造的，自然 
应该被人支配。这一观念是人类悲剧的真正开始。因为，当 
这种力的观念也就是支配观念产生时，一切争斗都产生了。 
这一切争斗又往往以自我为中心，所以，它的结果是悲剧的 6 
我们知道，自然包含一切被造”的东西。说这些东西在 
人类的支配之下完全不合乎逻辑，也不可能前后一贯地维持 
下去。但是，西方人却在无意中遵循这一观念，他们对自然所 
采取的道德态度也是缘干这一理 i 由。人虽是裉据上帝的彩象 
所造的，人却有自己的行为方式。这种行为方式根本不是上 
帝的方式。因此，人被赶出了伊甸园。现在，人既是上帝之 
子，又是撒旦之子，人所作所为的，常常与上帝的命令相抵触, 
有时也与自己的？1益相抵触=在自然那里，虽然只是上帝所 
之物，根本不可能成为别的东西，而它的活动部也违背上帝。 

人与自然都港背上帝，人与自然却又彼此 对立。 那么，与 
上帝自己掲似的人，上帝所造的自然，上帝本身，这三者都处 





于对立的状态，但是，用人类的思想方式来看,只要我们看看 
这个世界在违反上帝并且其内部互相争斗的话，我们就会明 
白，上帝其实弁没有创造谐界。 

从另一个方®乘说，一旦有了一个杀多的世界，就有了冲 
突。这乃事物的本性。这个世界一旦离歼上帝的手，上帝就 
无法支配它，它必定用各种方式进行反抗。这样，我们就会明 
白，自然与上帝对立，人与上帝和自然对立 4 

用《圣经》的话乘说，自然是 k 囱体'“肉欲”/有罪的肉 
体 s 等。这使自然与人之间的对立达到一个更加具体更加可 
感的层次。作为上帝和自然的混合物——人的肉体，则成为 
这两种势力的最残酷的斗争场所 a 

据上述种种看法，可综合以下西方人对自然的神种态度, 

1. 自然是与人类相敌对的东西，当人类力求接近上帝的 
时候，却把人类往下拖 a 作为 a 肉体”象征的自然的诱惑，使人 
类无法抗拒。人类通常呼喊 ，心 有余而力不足。” 

2* 当自然与上帝对立时，自然也与人相对立。说得确切 
点，出于上帝的命令，人总是力求对自然发挥他的支配能力^ 

3. 人类没有办法以友好亲切的态度 去接近 自然,两者在 
相互破坏。自然中没有什么东西可以促进人类精神的发展 

4. S 然是物 K 世界，而物质世界是供人类探測和利用 
的。 

5. 某种葱义上说，物质世界是充情的事实，是与意识体 
对立的本然体。理性没有办法用它 S 什么事情，只有如实地 
接受它几利闱它。 


267 



6. 自然与人的二分含有敌对性，甚至极端地不可调和。 
因而，自然与人相互破坏。 

7. 这里，似乎没有什么表示或者暗示人类参与自然或与 
自然合一的观念。对西方人来说，自然与人是分开的。 


人类从自然中获取食物，自然摆脱不了自然的影响。人 
类从事农耕、渔猎等活动，而这些活动中的任何一项都可以浞 
成人的性格。因为自然不能看作一种为人类所影响的纯粹被 
动性的东西。自然也是一神势力，与人类相呼应。人类适应 
自然之道时，自然就会与人类合作，并且向人类显示它无穷的 
奧妙，甚至使人类充分了解自己。每一个农夫、措人或木匠， 
都从自然中获取他在自然中寻求的东西，并在他自己的领域_ 
内同化它。从这一点来看，自然重新塑造人类的性格。 

把自然看成不合理井与人类"理性”相互对立的东西，完 
全是西方人的观念。有时，我们觉得这话应该换个个儿，就是 
人类想使自然脤从自己的意志，完全是不合理的。因为，自然 
有其自身的运行方式，这方式往往不是人类的方式，人类没有 
理由把自己的方式加强给 自然。 

当然，自然没有意识，正由于这种缺乏，人类便将自然看 
或没有情感的东西，看成没有意志和智慧的东西^除了绝对 
的“必然”，不知道其他东西；除了它的“必然”之道以外，不容 
许人类的干涉。自然不知偏袒，也不脱离自身的必然之道。它 
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是不适应的，倒是人类必须适应自然。因为自然的“必然性" 
是绝对的，人类必须接受它。从这一点看，自然有一种神意的 
性质。 

这就是为什么在自然或自发性行为中有一种迷人性质的 
理由。当孩童做出一些文明社会视为不庄重1不正当、不道德 
的行为时，我们不仅不怪罪，反而视为天真无邪的行为。在自 
发的，不复人类习俗和人为虚伪所束缚的行为中，有一种神圣 
的意味。这种不受任何人为束缚的行为，有一种直接和新鲜 
的东西在其中暗示着神圣的自由和创造力。自然从不思虑 i 
自然的活动发自于它的内部，不论这内部指什么。从这一点 
说，自然是神圣的。它的 # 不合理"超越人类的怀疑和暧眛，在 
人类服从自然的时候，确切地说，在人类接受自然的时候，我 
们就超越了自己。这种接受或超越是人的一种特杈。我们深 
思熟虑地，恬静地、全心全意地接受自然的“不合理”。这不是 
一种盲目行动，是一种主动的接受，是一种不带反抗意念的人 
的意志^这里不带有任何强迫性，没有任何忍受顺从，而是参 
与、同化，某种情形下，甚至是合一。 

四 

有时.西方人把自然看成一种早已“在那里”的东西，人进 
入这个东西中，带着敌意面对着它。因为人觉得自己不属于 
它。他们感觉到一种境遇，四周有各种无生命的物和无情的 
事实，他们不知道自己为什么在那里，也不知道自己身上将 
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发生什么事情 0 但是，由千人有意识，所以觉得能够决定自己 
的命运，并且认为自己完全为这种决定负责。人是孤立充助 
的，自然时刻威胁弁有可能吞投 他们。 他们因慑服而战栗，不 
知应该怎样做。据某些现代思想家看，这就是人类面对自然时 
的处境。这里没有容纳上帝的佘地,但人与自然的二分法，仍 
被保持着，而且是在一种极苛刻的关系下。自然是无情的事 
实，与人类没有丝毫共通之处人类从经济的观点利用自然, 
对自然没有一丝亲切之情，因此也没有一点感激之沈或同情 
的亲切关系。 

还有一种方式来看自然与人的关系。自然在人类而前表 
现为一种未知数，人类带着自己非从自然得未却从别处得来 
的意识接触自然，从这一点来说，自然与人不可能亲切友善 f 
两者之间彼此陌生，没有任何相通之道 A 但是，人面对自然这 
—点又表明两者之间并非毫无所知。从这一点来说，自然早 
已向人类泄露了某些秘密，人类在这一范围内对自然也有一 
定的了解。因此，人并非完全是局外者,人是以某种方式与自 
然发生关系的，也许是来自于自然本身 a 最终未说，人毕竟还 
是局中的人。 


五 

这里有容纳禅学的余地，可以让样学表现其对自然和人 


类间的关系的看法。 

人虽脱离自然，却仍是自然的一个部分，人与自然分离这 
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—事实正好证明人是侬赖自然的。可以说.自然从自身中产 
坐人，入不可能立于自然之外，人的存在仍根干自然，冈面， 
人与0然不可能有任何敌对。相反， S 然与人之间常有一种 
亲切的了解。人 M 自然中來，想在 fi 己的身上#到自然，就是 
说 * 自然®到自身想在人身上看到 g 己。 

这样说，是一种客观的思想。另有一种方式，观察这个情 
境，就是把我 们的立 场由客观变为 主覌。 这种对主观性的探 
索自然在其 A 身中的 S 础。 

所谓从$项变为土观，是指从自然回到人自己。不要把 
人看成与自然相互对立。我们现在的工作是使人回到自己并 
看看自己生命的深处有钱什么东西。 a 此，对自然的探索变 
成人的问题 ：即人 象谁？人是什么？ 

—次，南泉普原禅师教一个和尚 ，不 思善，不思恶，心念 
不起时，看看你的本来靣目。” 

和尚答道;“我没有什么好的东西向你表承， 

禅宗在唐代产生时就开始了这种对话，也就是说，公元八 
世纪的时候就产生了。对那些不曾认识禅家处理自然和人类 
问题的方式的人来说，这一“问答”似乎奇怪而又不合情理，完 
全超出逻辑的理解范围。 

也 t 午会有人问：“这‘本来面目’是什么意思?”这“本來面 
目”和人类及其环境有什么关系？人类又与蕃恶和"心念不 
起”有什么关系？在我们能够接触惮前，也许应该先说几句 
话。 

—般来说》禅不使用抽象名词，不落人形而上的思辨，也 
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不作长篇大论的回答 a 禅是简短拒要、一针见血的。当祥衆 
认为使 用文字是一种宛转的表达方式时，可能会发出一声喝， 
并不是作通常合理的或人为可了解的回答。 

至于棒①，一位禅师正因为善于此而得名 & 德山常说，道 
得也三十棒，遒不得也三十棒。”禅家和尚常是手中携一杖，沿 
山路从此寺走到那一寺。在禅家那里，杖已成为最能表达心 
意的交通工具。因此，禅极力避免中间媒介物，尤其避免"言 
语”这种理智和概念的产物。 

由此，上述所举对话中首先提及的善恶，与我们的道德价 
值观没有丝毫关系，只是指出了我!们二元对待的思想习惯。 
“善恶”可指任何东 西:黑 与白,是与非，肯定与否定，创造与被 
造，天堂与地狱等等。禅师要我们不思善恶，意在要我们超越 
二分法进人“无念”的绝对之境。因此，禅师在这里所提的问 
题，是关涉绝对而不是关涉道德和心理的。 

禅要人表现出 # 本来面，这是什么意思呢？所谓“本来 
面目”指一个入最深的内在或自我或本来生命。这一回答也 
许令你感到惊异:“禅家使用的是一秤多么奇怪的语言啊 r 其 
实，这奇怪性正是在一定的程度上表示出中国语言和禅的特 
色 & 

每一个人都具有 " 本来面目'据禅家所说，这个“本来面 
目"不仅是肉体的，也是肉体和形而上的、物质的和精神的、粗 
的和细的、具体的和抽象的。禅师希望自己的弟子向自己表 
现出这种“本来面目'某种意义上说，这个“本来面目”一定要 
经历“不思善，不思恶"以及“不_心念”的洗礼，因为在我们相 
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对心理的思想方式上所表现出来的面目，不是禅师所要看到 
的“本来面目' 

但是，这里还有一个难处，也就是那个和尚的回答，我没 
有什么好的东西向你表示 ，是 说:“老师,对不起，我的本来面 
目是不太好见人的，也不值得你见。”这和尚似乎在谈他自己 
的面目，这是任何人都可以看到的 a 这个面 g 是“本来面目” 
吗？如果说是，禅对这方面似乎就没有什么神奇的地方了。那 
么，这个超越我们思想二元对待的小题大做是什么呢？禅师 
的回答将是，这是一个纯粹主观性和个人决定的问题。”事实 
上，所有禅家对话都出自子这种主观性体验。 

下面是另一段对话。 

和尚问 : B 父母未生时，鼻孔在什么处， 

禅师答 ，父母 已生了，鼻孔在什么处?” 

这里，和尚以 # 鼻孔*^代“面目”，但是，就禅而言，这并不表 
示什么不同，中国的大师们总是喜欢具体的事物^他们不谈 
“存在”，理性"或“实在'他们所谈的是花、石、云、鸟。 

还有一个百丈和马祖的例子。 

一位掸师和他的弟子一起散步时 d 禺然看见一只飞鸟，于 
是问他的弟子^那是什么鸟?” 

弟子答早已飞过去了。” 

于是禅师转身向弟子扭他的鼻子 3 弟子疼的叫噶 ，哎 唷! 

哎唷 

禅师说 ：“它 还在那里!” 

这里，我们又看到鼻子在讨论存在时所担当的角色。这 
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里，没有夸大的抽象名词，只有关于日常经验的平淡谈话，本 
来面目'痛的“鼻子 '飞 u 鸟” ，这些可以见闻的感官对象，在 
禅师们那里，都成为具有最深刻形而上意义的题材。 

又离题了，現在 t 我们重新回到关千飞鸟对话之前的那个 
对话，即那个和尚想知道，他的父母在生他之前，也就是世界 
和自然未成的时候，他的鼻孔在什么地方^这就像基督说的』 
# 还没有亚伯拉罕，就有了我，鼻子相当于基督，和尚希望看 
见在亚伯拉罕还没有出生以前就已经在世的基督9西方人永 
远不敢问这种问题，他们会认为这是闯人了所有基督徒和畏 
神者视为神圣不可侵犯的领域，是对神圣的亵渎。他们过于 
倾向对待心，根本没有想到超越传统和历史。 

禅师的回答也是意义深长他不知产生生灭的时间畷序 
以及造成人类历史的一切其他事象。他不注意时间的连续 
性。当和尚提出关于鼻子的问题时，禅师指出和尚的实际存 
在来反问他。相对地看，这根本算不上回答，因为它并没有说 
明“鼻子"在什么迆方，只是提出了一个相反的何翹。和尚站 
在禅师的面前时，也许僧衣比较破旧，面孔也没有刮干净•鼻 
子也不太好看， 

我在这里要告诉读者的是，时间没有产生前，禅就开始 
了，也就是说，在超越时间性还投有自我否定以产生主体与客 
体，人与自然，神与世界二分法以前，禅就开始了。这是“纯粹 
主观性"的所在，禅就在这里，而且希望我们也在这里。統自 
然来说，当青原惟信禅师说当我开始参禅时，见山是山 i 当 
我自认了解禅见山不是山 t 但当我完全认识禅时，见山仍 
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旧是山，这个时候，律就在其中。 

当我们不把山看成耸立在我扪面前的时候，当我们把山 
化为方物的一体时，山就不再是山，不再是存在于我们面前的 
自然物 a 当我们把山看成耸立在我们面前的时候，当我们把 
山看成独立于我们之外 t 与我们对立的东西时，山也不是山， 
只有当我们把山融合在自己的生命中，同时又把我们自己融 
合在山里时，山才真正是山。只要自然是一种与我们自己不" 
询而展露在面前的东西好像一个未知数和无情的事实，即使 
我们说它不亲切或敌对，也是不可能的。 

另一方面,一旦我们认识自然是自然，自然就成为我们生 
命的一个部分=这不可能是栢生而完全与我们无关的东西。 
我在自然之中，自然也在我之中，不仅相互後透，更是根本合 
— 。山是山，水是水，两者都现干我的面前。我能够见山是山， 
见水是水，因为我在它们之中，而它们也在我之中。没有 这种， 
合一，就不会有自然，本来面目”或"鼻子 v 就是要在这一地方 
而不是其它的地方加以把握 I 

合一性是空间方面的专门术语。就时间来说*它是超时 
间性但是，单纯的超越时间并不意指什么东西。在我们发 
现自己面对自然的时候，时间早有了。现在，超越时间变为时 
间了。但是，只有当时间连续性在超时间性范围内进行时，它 
才有了意义。这是佛家的空观。在这空性中 * 山是山，我见山 
是这样，山见我也是这样。我的见山就是山的见我。因此，空 
成为真如;真如即空，空即真如。 

我们的思想到达这一层次后，纯粹主观即纯粹客覌，自觉 
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体叩本然体 t 人与自然完全合一，上帝与自然完全合一，一与 
多也完全合一了。但是，这种合一并非为此失彼，山并没有消 
失，它依然耸立在我们面前 a 我没有将山呑掉,山也没有淹没 
我。山与我的二分仍然存在，这是真如，而这个真如尽管是真 
如，却是空^山是山却又不是山。我是我而你是你，然而我又 
是你面你又是我0作为一个杂多的世界的自然没有被忽略, 
而作为而对杂多世界的主体的我，也保留着自觉。 


惮尽量避免讨论和议论，因为在我们费尽心机讨论或议 
论后，这讨论和议论并不能对我们有什么引导。禅不重视哲 
学以及一切使我们从事哲学思想活动的东西,惮所做的是使 
我们了解哲学思想活动并不是达到究竟之道的唯一途径 & 

药山惟俨(七五 o ——八三四)问云岩昙晟(七八一一 
八四一），听说你知道弄撕子是否 r 
. 云岩说，是， 

药山问 :“弄 得几出？” 

—LU faV lit ” 

药山说 ，我亦 弄得， 

云岩问，和尚弄得几出 ？ w 
药山答，我弄得一出 
云岩说 ，一即六，六即一 

后来，云岩到沩山灵估那里，沩山也问 云岩: “闻长老在乐 
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山弄锎子，是否?” 

云岩答 ，是， 

沩山问：“你是长弄狮子？还是有时候让它休息 P 

云 岩答： “要弄即弄，要休息即休息， 

沩 山问: “休息时狮子在什么处?” 

云 岩答: “休息，休息 r 

这里，狮子代表自然，而弄狮子的我代表自我或“主体' 
自我以五官来把握自然。沩山说云岩知道怎样弄得六头 
瘌子时 ，其所指正是我们用以把握自然的五官。人的感官有 
如六扇窗子，从窗子向外看，可以观察自然。我们都知道，自 
然并非我们所观察到的那一些，但我们只有五官，不可能有其 
它的什么可以区分自然。在五个®以上感官所对的物质世界 
中，我们在自然中会感觉到更多的东西，我们的生命也会随着 
更为丰富。但是，这只是当我们有了更多的官能并且通过这 
些官能的窗子看世界时所获得的可能性。根据佛家心理学的 
看法，这是凭借理智或未那识④的。基此，我们可以想象一个 
四度或更多度的世界，甚至是任何度的世界。数学家有所谓虚 
数、负数、复合形或数业等，这一些都不是我们的感官所能接 
触到的。实阮的物质世界是有限的。我们可以想像一个无限 
延展的空间，然而专家却告诉我们，空间有限并可以在数学上 
给以怙量』 

禅关涉的是自我问题，也就是弄得“六头狮子”或通过“六 
扇窗子向外看的自我问题*即主体或纯粹主观性问题。这是 
禅所关心也是希望我们去了解的问题。只是禅的了解方式极 
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其独特，因为惮不再继续保留人与自然或主客二分法。惮锴 
我们到 一个没 有二分法的领域，这就是万物的无始之姶，这 M 
违没有产生时间观念。惮处在时间观念将要产生的 时嫔确 
切地说，时问观念产生在从无意识生 起意识 的时候。这个时 
候是绝对的现在，是时闾和超时间性的交叉点,是意识稆无意 
识的交叉点~此交叉的时候就是一念生起的时候，也是无心 
成无念的时候，它不是用言语可以表达的。这是个人决定的 
问题。 

当云岩正在扫地时.沩山问他，你在忙着做事，是吗?# 
云岩答，要知道有不忙着 ® 事的; V ” 

沩山问: “这样 ，便有第二月 ？ v 
云岩举起扫帚说，这个是第几月？” 

沩山低头离去。 

玄沙师备听了这事后，说，正是第二月广 
“ 第二月”是指二元对待的自我观 。一 人忙着工作，另一人 
不工作而静立不动地观看自己面前发生的一切事情。这不是 
禅家的思想方式。对禅家来说，并没有工作者与观看者的 E 
分，没有动与动者的区分，投有看与被看者的区分，没有主体 
与客体的匡分。就云严来说， 扫 地与扫地者和扫帚三者是合 
一的，甚至包括被扫的地。没有第二月，没有第三月，也没有 
第一月。这并非晈文嚼字。但是，除非人知道怎样彼此相 
否则，人就不是人 6 因此^云严举起扫帚。禅的语言有它 ® 己 
的特色。 

再举一例： 
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云岩正在烧茶的时候，道吾圆智(七七九——八三五)跑 
来问他，烧茶给谁喝?” 

云岩答，有人要喝， 

道吾又问，何不教他自己去烧？” 

云岩答，幸有我在， 

这里，“我是要喝茶的人，也是烧茶的人，我是服事者， 
也是被服事者 

—天，云岩问一尼 姑:“ 你父亲还在世吗?” 

尼姑答在， I 

云岩义 问： “多大岁数?” ' 

M 姑答，八 十岁/ 

云岩问;"你知道你还有个父亲岁数不到八十吗?” 

尼姑答，莫不是这么来的 ？ v 

云岩说："优是儿孙在/ 

如果用分析的方法来探讨， 自我闷 题就会变为单纯的柚 
象观念，背后什么都没有了^禅 r 解这一点，因而云岩举起扫 
帚 ，这是 最好的表示。当我们拘泥于文字时， 所兇的 a 父亲"或 
“我”指出在文字使用方面禅的思想方式所倾向的地方。 

七 

有时候会认为，纯粹主观性不应该摆在“一念未起_的地 
方。禅师们;人为这是"荒谬的”或“无用的”。纯粹主观性也不 
是纯梓超时闾性。 ta 丸它在活动之中，而且它本身就是时间 3 
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并不是人面对自然把自然看作不亲切的陌生者，而是人完全 
没入自然之中，因为人从自然而來，又回到自然中去，但是，入 
却以一种特有的方式自觉到自己是有所不同的。然而，人与 
自然的区分并不是概念上的，是可以用所谓的般若直观在超 
时间的时间中，在绝对的现在中 加&领 会的。 

一僧何投子山大同禅师(八一九一一九一四） ：“谁 是大日 
如来佛？ ”⑤ 

投子 答；“ 已有名字。” . 

僧又问，谁是大日如来佛之师?” 

投子答 ： ff 未有大日如来佛时去领会， 

这最髙的人应该在未有时间之前去领会 甚至在它成为 
神并创造世界以前,它就是存在的上帝。在上帝之中，既没有 
人，也没有自然。大日如来佛之师就不再是万物之主了 t 为 
大曰如来佛安立名称，就是使他否定自己。上帝因为成了神， 
成为创造主而否定了自己，因为他有了 B 名字'最初虽有“言 
语”，但无始之始，也有无名字和无语言的上帝。 

禅称此为“无心之心无意识的意识”、“本来的觉悟”、 
“本来清净'通常只称为“这 个％— 旦有了名字，上帝就不再 
是上帝，人与自然便产生了，而我们也落入了抽象文字概念的 
迷宫之中。我们已经知道，禅要避免这些，也许有人会说禅富 
于暗示，但哲学所需要的不止于此，所以，我们必须进一步进 
人分析和思辨以及运用语言的领域内。然而，事实上禅从来 
不作暗示，直接接触“这个”或产生“这个”以便你自己能够看 
到它 e 那么，要你去建立哲学体系来满足理智的要求，因为禅 
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并不蔑视这种样子的理昝活动。 

从事实中看，禅总是违反自己所谓不立文字的主张而使 
用文字。只要禅是属于人而又不属于人的，就不得不这样。下 
述对话可以告诉我们，掸是如何使用文字，如何传达无法传达 
的东西 

一和尚问道吾智禅师:“万里无云未是本来天 & 如何是本 
来天？ 3 

禅师答 :“今 日好丽麦。” 

相对地看，这绝不是回答。当我们提出问题时，总想对“本 
来天”几字加以解说。禅师提到麦，是因为他住在田野边，靠 
田地收成而生活。这里的麦，也可能换成米或草秣。如果这 
时禅师想散步，他可能说: w 我们到外面走走轻松一下 * 最近我 
们参学太勤了， 

还有一次，道吾智禅师这样开导他的弟于。一天，他的一 
个主要弟子石霜庆诸 (八 0七一八八八）问他:“老师百年后 
如有人来问极則之事，我应该怎样回答他?” 

道吾智唤沙弥，沙弥应答，道吾智对他 说:“ 把瓶子里装满 
清水， 

过了许久，他问石霜，刚才你问什么 

石霜将问话重复一遍，但道吾智不理会他，起身离去。 

这不是处理生命中最根本问题的一种最奇怪的方式吗 f 
石霜提问的态度非常严肃，但老师对他的态度却好像他与这 
问题或石霜没有关系似的。从我们一般的思想方式来看，道 
吾智的行为极其不可思议，他的教学方法也是奇怪的，我们应 
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该怎样了解他以及他处埋禅的方式呢？ 

这种“呼应 # 是禅师为了使禅学者达到禅悟而经常使用的 
方法之一。这个悟的本身是一件简单的心理事象，但它的意 
义却深人入类的基本天性和广大的意识之中，因为我 ri 人类 
因此而洞察主体和客体、人和自然、神和人二分背后的实在的 
结构，就时间 上说， 我们回到了尚未产生意识或心或理智化 
活动的地方，所以，这是超时间的一刹那，是上帝胸中不起的 
一刹那。刹那之间就产生了悟的现象，也开始有了传达语的可 
能性。从生物观点上看，这是意识演化过程中一件不可思议 
的事，由于这件事，自然便回到了自身并成为人，禅家称其为 
«本来面目'“鼻子 # 或“原人”。事实上，还有各种其他具体名 
称加在“人”身上。不过，这不是象征表现。 

有一个故事，传说有一位名叫 Tao - Skeng 的中国的伟 
大佛学者，发现了自己所直观的道不被同时代的人接受时，就 
对荒野中的石头说话。在 < 大般涅槃经*全文尚没传到中国前， 
学者都怀疑所谓无论有无情识万物皆具佛性的可能。但是， 
这位学者却深信无论人与非人，万物皆具佛性。后来，当<涅 
槃经>全文被译成中文后，这才发现佛的确说过 这话。 那时， 
这位学者被佛教界斥为异端。但是， E 为他绝对褶信自巳直 
觉的道，他就向荒妤中的石头谈论这个问题。石头向他点头， 
表示同意他的看法。 

下述关于石头的一段对话，就是基于中国怫教史上所记 
六朝时代的这一事件而来。 

云岩问一和尚，你在什么地方?” 
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和尚答，我们一直在石头上一起谈话。” 

云岩又问：“石头点 头没？ T ?” * 

和尚没有回答^云岩又说："甚至你们开始谈话以前，石 
头就一直在点头， 

在 Tao-*Sheng 的情形中，石头点头表示赞同他所谓佛 
性无所不在的说话。但在这段对话中 •云岩 却说，甚至在 Tao 
_ Shen £ 滔滔不绝地谈论以前，石头就一直在点头。自然早 
已是人，否则，人就不可能从自然而来。只是我们自己没能认 
识这个蓽实。 


八 

一和尚闷药山惟严的弟子捭树慧省禅师，如何是佛?” 

慧省答 ，猫儿 上露柱。” 

和尚说无法了解禅师的惫思^ 

慧省 又说， 问取露柱去。” 

对那些第一次碰到这种封话的人来说，这位惮师似乎央 
去了理智。第一，佛与猫儿、露柱与猫儿上露柱有什么关系？ 
第二，蕗柱怎么能向和尚说明禅师的话是什么意思吗？ 

无论我们用平常的推理作用怎样分析，都没有办法从这 
段对话中发现什么意义。如果不是我们自己失去了人类的智 
能，就是禅师已&到我们通常达不到的地方。无疑，这里有一 
个为禅师所住的超越世界。一定是自然使我们的感觉和理智 
世界达不到这个超越世界。 
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保福从展禅师(死于九二八年)看到一个和尚向自己走 
来，就用手杖击柱，又击和尚的头。这和尚作呼痛的声音，禅 
师说: “‘那个’为什么不痛?” 

和尚不知如何作答。 

这也是提到露柱的例子。露柱是自然中的一分于.只要 
自然对立于人，便是非睿智的而且不表现任何亲切。但是，如 
果让 人见它闻它，自然立刻成为人的一部分，而且在它所有各 
部分中都感觉到人的存在。当人询问它时，它一定会点头。所 
以，.当 一位掸 师听到一个和尚在禅堂前击板时，就发出呼痛的 
声音。 

这就是禅师们常问“如何是‘境 P 的原因。这里的境就是 
自然,这个问题就是要找出自然如何影响他们，确切地说是 
禅师内心如何反应自然 0 甚至这一点也没有完全正确地解释 
“境”的意义。因此，我们应该对这个名字加以说明，因为它对 
我们了解禅与自然的关系方面，有很大关系。 

我想，没有一个英文字可以确切地表达这一中国字的意 
义，境"乃缘于梵语中的 Gocara 或 Vlshaya ^ Gati ， 这三 

个梵语字的意义大致相同，都指可以产生任何活动的一种“领 
域"或“场地”。 Gocara 的意义则特别一些，指牛吃草和走动 
的“草地”。牛有吃草的草地，人则有内心生活的场地或领域， 
智者有他凭以看世界的世界观，这个世界观又成为他的境的 
一部分。境是他意识的模式成架构成景况，他的一切都来于 
此，而一切外来的剌激也都含于此。我们总是以为自己活在 
冋一的客观肚界，是以同样的方式从事活动，而实际上，没有 
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两个人具有同样的境 s 因为我们每个人都生活在自己内心的 
圣堂里，这是別人无法分享的他的主体性。这一严格属于个 
人意识的内在结抅就是他的境^当一个和尚问禅师的境是什 
么时，这个和尚所希望知道的是禅师的内心生活，是他的“楕 
神”境界。所以，这个问題等于一个人的禅悟是什么。当然， 
这里所谓的禅悟是指对&然的反应，包括自然在禅学中所占 
的地位。 

从所舉的几段对话可以知道，禅师们与自然完全合一。 
对他们来说，人与自然没有什么区别，也不是人故意使自己与 
自然合一或 n 然进人他们的生活之中^禅师们不过在时间还 
投有变为超时间性的地方表达自己的意思而已。不过，我们 
不如说他们是在交叉之点,而这一点使禅师们成为传达的工 
具以使自然成为自觉的，纯粹存在脱离其绝对合一的地方，由 
于二分化，使自己对自己表迖了。这就是禅师们所谓的境或 
“意识架构"或内心生活 ，也就 是禅的行为方式， 

再举几个例 T ，在这些例子中，禅师们时常提到0然，好 
像自然与他们不同似的。 

下面是禅师们回答弟子问题的一些话： 

1 . “秋月照大家/ 

2 . “山河横恒在眼前 * 可以一览无遗 。” 

3- “白云远自我们眼睛所能看到的山峰举起》帘外细雨 

些些 ” 

4. “青竹在风中摆动;桃技在月下 摇曳， 

5* —个和尚问荒野中能否造成什么属于睥法的东西，禅 
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师答， 大石与小石， 

6. —个和尚极想了解禅教的奥秘，禅师就将他带到一 
片竹林里对他说：“你看有些竹子弯曲而其他竹子却长得笔 
吉” 

- 月 i Q 

7, 一位禅师想告诉一个和尚佛心是什么，于是说/白牛 
躺在野外寒溪旁， 

3. 当一位儒学者拜 饬一位 禅师时，他说，什么是禅的根 
本奥秘 

禅师答，你们《论语》中说，‘吾无隐乎尔 r 同样，禅外无 
隐乎尔。” 

儒学 者说; "我不能了解你的意思。” 

后来，他们在山路上散步，恰值桂花盛开， 襻师说 ，你闻 
到桂花香没有 ? tf 

儒学者说，那么，吾无隐乎尔/ 

9, 一个和尚想学禅，他说我是新人业林的。乞和尚指 
个入路” 

禅师说:“你听见山溪水潺潺声吗? " 

和尚答，听 f / 

禅师说，这 i 就是 人处， 、 

10- 一和尚问禅师佛法的究竟意旨，禅师说：“溪水 M 山 
上流下，没有东西能够 阻止它 ，然耵 又说: “山花到处开，有如 
金织绵 a 这 M ， 文殊师利映人炻的眼帘。鸟儿在林深处发出 
鸣唱的声音。观世音充满音你的耳朵。和尚！什么东函使你 
不断思虑?” 
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九 


<传灯录>集禅象:对话、掌故和说法的大成，上述从<传灯 
录 》 中引出的对话，说明了禅与自然的关系和自然在禅学中的 
地 a 。 禅与自然确实是无法分开的，禅不承认人与 S 然的两 
极说。产生禅的纯粹主观性包括了一切构成自然所谓客观低 
界的东西 U 

亚斯培将存在区别成三个领域，彼处存在.自我存在、本 
然存在。他认为这三种存在“在任向意义下都无法彼此互 
变， 

布拉克汉在他的 《六位 存在主义思想家》—书（第五十八 
页）中替亚斯培解释说： 

“本来就知道它们的人，可以耆与这三神存在之中；超越 
性包括客体闻主体 世界： 但建立在铎验存在之客体印彼处存 
在的逻 辑理解 ，如果没有曲解的恬，是不能描绘其他存在领域 
或其他存在领域变为共同体系的； 它们的 不连续性是显然的， 
K 有在一个人的“生活”中以及超 M 中“透过信仰”才可以调和 
一致，⑧ 

于是，哲学象:的方式就是谈论“缽系” ，连续 '“调和' 
“逻辑的了解”等等，但是，哲学宗从“逻辑主义”出发，然后想 
糾到“生活 3 而不是从生活出发再 M 到逻辑主义。在“生活”中 
没有什么调和、体系化和理解，我们只是经历它，一切都符合 
我们的愿望。“在起越中生起哲学信仰”也是不必要的，因为 
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这是所谓逻辑理解加在生活上的一种东西。生活中也没有 
“三种存在领域”那样的区別，所有这些都是在一个一开始就 
已经存在的唯一东西上面堆上许多名称。在我们继续哲学思 
维时，我本来唯一存在的东西,反而被深深地埋藏，最后竟见 
不到它了。 

雪峰义存(八二二一九0八)有一次对众僧说法时说^ 
“你们都像是坐在大海里身体浸在水里却伸手向人要水喝的 
人，这的确是我们自称为有理性和思想者所处的人类处境0 

人又不同于其他生物，我们不愿意只像动物一样生活，我 
们想知道生活的价值井自觉地评价它。不过，这正是我们因 
乖离生活本身而否定自我的地方。正因为此，我们才从事思 
想筠动并且成为“思想家”。但是，思想不能使我们回到生活， 
“哲孪信仰”或“神的启示”也不能使我们看到“超越”的生灭。 

禅不喜欢“超越”这种名词所表现的抽象意味，因为，我们 
一旦用上了文字，就离开了生活从而陷人"逻辑”的争论<=我 
们做茧自缚，又极力想从束缚中得到解脱。如果我们仍旧保 
持这种情形，就会无法摆脱束缚的困境。只有得到般若直观 
的人，才有机会逃离理智的纷乱 

同时，我们每个人的内心，都想用种种方法逃出来。哲学 
的方法是诉诸理性 I 不论对这名词如何解释，“具有宗教倾向 
的人”则是诉诸于**信仰”或“启示禅家则是直接领会或把握 
“它”或“这个' 

所谓"这个”就是纯粹主观性或本然存在或绝对自我，也 
是"达到无上者之道”或“唯一逃离之道％这一禅道有根多名 
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称，因为差不多毎个禅师都有自己的专门术语。尽管有这么 
多的纠葛，但所有禅师都要表达生活中的某种东西，当我们经 
历生活时，这种东西给我们一把打开因理智而引起的困扰之 
门的钥匙，解除我们因执着相对世界而产生的不安。 

从禅师们使用言句的几段对话中，可以窥见这个道 * 

1. 问，凡有言句，即有染着^什么是无上道?” 

答，凡有言句，即有 染着， 

2 . 问，如何是独脱一路？” 

答，何烦更问 r 

3 . 问 ，名言 妙义教有所诠^不涉三料⑦请师直道， 

答；“珍重。” 

4. 问，凡有言句，尽落罗网。不落罗网，请和尚商查。" 

答“拗折秤衡来，与你商量/ 

一些讨论佛学的人，把禅与对现实的逃避混为一谈。这 
里，我想说明一下逃避埂实这个问題。“逃避”或“解除”或“脱 
离”或其他表示一个人脱离无常世界的观念的文字词句，都不 
能完全表达禅家获得“解脱 # 的道。甚至“解脱”二字也不是一 
个好的名词，因为禅家不认为我们有什么需要解脱的东西。 
我们从一开始就是早已解脱了的，只是我们不知道这个事实, 
所以谈到被解脱或被渡或被解放，对“逃避”等词也是一样，禅 
不认为我们有什么需要逃避的罗网或纠葛。所有的罗网和纠 
葛都是我们自己造的。当我们了解到我们找到了自己时 f 就发 
现自己本来就是这样的。 

例如，用亚斯培的话来说，我们造出三种存在的领域:“彼 
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处存在自我存在”和本然存在”;用萨特的话说则 是** 自体 
存在 # 和 # 自觉 存在％ 西方思想中则是上帝与造物或上帝与自 
然或人与自然等。这些都是人造的，我们却执着它们好像它们 
是绝对确定的，不可避免地束缚着我们似的。我们都是自己 
的囚人，自己阻碍自己，因为我们相信失败主义 * 这也是我们 
自己造成的。这是人们的无知，也就是佛家所说的无明 。当 
我们了解这一点，就会知道自己原来是自由自在的，是“无事 
之人/ 

因此，禅不想使我们脱离这个世界，不想使我们成为自己 
所看见的喧闹世界的旁观者。如杲神秘主义被看成逃避现实 
的话，禅就不是神秘主义。禅是处在变化无常的大海之中，根 
本不想逃离颠簸起伏的波涛。它不与自然相对立，不把自然 
看成必须加以征服的东西，也不远离自然。实际上，它銳是自 
然。 

ft 法常被人视为悲观并要人类逃离生死桎梏，例如，大 
卫博士 就说， 佛敦的最后目的是打开存在的死结而找出一条 
逃离的道路，这种解释一直被佛教学者和佛教的信仰者所采 
纳。诅是，这与悟道的人并且自认为克服一切的人，无所不知 
的人，无所不见的人的佛的精神 不合。 

十 

現在已经到了讨沦“纯粹主观性”最后的地方。闵为“纯 
粹主观性”就是“纯粹客观性％当我们内在生活在自然中消失 
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4 自然合为一体时，这内在的生活是完美的 ^ 在禅师的境中， 
根本没有什么与众不同、不可思议的特殊东西。境就是闻盛 
开的桂花的香气，就是听春鸟的啾啾声。只不过禅师的情彭 
有所不同，禅师见花的时候，见的是真实的花而不是在虚幻的 

I 

方式下见花^正如我们可能认为的，纯粹主观性并没有把实 
在的赛物化为乌有，而是巩固它所接触的一切东西。此外，甚 
至它将心灵賦予无情织的东西而使其对人类的探索有所反 
应。整个宇宙也就是自然，不再像我们以往 a 自私观点看它 
时与人 K 敌对％因此，自然不再是需要征服的东西。自然是 
我们所来自也将要 回去的 地方。 

那么，在禅教中，没有逃避现实，没有神秘主义，没有否定 
生活，没有征服 s 然，没有挫败，没有空想，没有 s 然主义。这 
是一个有无限变化的设界，在这呰变化中又有超越的境界。 
空性即是 K 如，真如也就是空性。色就是空，空就 是色。 色是 
俤家用来表示自然的一个名词。 

现在，我们必须作出一个结论^ 一直到此，我还没有完成 
这个题目的讨论 a 还有许多问 题鋪 讨论到，例如必然和自由 
的问题。我们以为自然是完全无情的事实，完全受绝对必然 
的法则支妃，其中没有容纳自由的佘地。但是，禅却告诉我 
们， s 然的必然和人的自由并不像我们想像那样的是两个分 
歧的观念，相反，自由就是必然，必然躭是自由， 

禅家处理自然的第二个重要问题是关于 g 的论问题^禅 
家说太阳早晨升起以及饥时吃这些话时,有任何 s 的意义吗? 
讨沦这个问题，需要很多的时间和篇幅，本文无法提供. 
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第三个问题是善恶问题。择对道德问睡说些什么呢？禅 
与西方人所谓含有艮惧和服从意义之神的命令观念，有什么 
关系呢？这一点，禅会告诉我们，禅是立于善恶彼岸的 I ，但这句 
话的意义并不表示禅不关心伦理问題。 

第四个问睡是关于人类堕落的事实。换句话说，禅是怎 
样讨论鬼怪问睡的。自然没有鬼怪，鬼怪是人类造出来的 a 
人类把一切鬼怪摆进自然中并容许它们加害于自己。这是一 
个有趣的题目，尤其我们知道，人类自夸他的理性，却不断做 
一些不合理的行为——即产生鬼怪论行为 A - 



译者注: 


① 棒 ，与“ 喝”连用，悻喝。佛教用语。中国禅.宗某些派别接待参禅初 

学者,对于所问往往不作正面答复，或以棒打，或大喝一声，用以 
咭示和启悟对方。后世称警醒人们的执迷不悟为“当头棒喝' 

② 据据佛家心埋学，六处即六根。而五官即六根 a 

③ 或六个 D 

@采那识1第七识 6 

⑤ 大日如来*即“毗卢遮那' 略译“卢舍那' “遮那％ t 译“光明遍 
照'‘ f 遍一切处”， 大日' 佛名。佛教内部有不同解释。 

⑥ w 生活 u 与“透过信仰 M 两处的引号,是铃木大把自5加上的。 

⑦ 三科 i 佛教名指五蕴、十二处、十八界，佛教戒学徒所分的科 
目，要求从这三方面观察人及其面对的世界，目地在根据 44 愚夫”迷 
悟的不同情兄》破“我执”之谬，立 H 无我 n 之理。 
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西方的禅 


禅与神秘敎在把禅作为宗教的极致的时候，宗教所在 
之处必定有禅 a 禅不是东方的专利，也 ^、1 是佛教的特色，在有 
憧憬宗教韵人心之处，禅的面目就应该得到发挥，这是很9 
然的道理。我在这里想简要介绍一下基督敦国度里的惮一 
西方宗教文学中所表现出来的禅。 

禅是梵语"禅那 w 之略，其本来的意义是思惟、冥想或静 
观。 H 而，俤教的修禅有知的倾向，这个傾向被推到极至，到 
最后一步一转之处，发明了禅的趣味。故而，禅从一开始就可 
称为密之意、秘之意 、无此 ，露堂堂裸裸。然而.西方所谓 
的禅，与其说是知，莫如说以情与意为岀发点*逐渐确定为惫 
志的穷极，从赴一转而跃到知之上。所以，西方的禅教，不是 
思量上的名祢，而是含有密 B 意义的名祢，所谓神秘上义®是 
这个念思。神秘主义即是与东方禅教相对应的西方掙成叫‘ 

神秘主义译成 U 浯通常叫神稅& f 其语源米0希腊语穆 
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斯其斯，其本意艾有闭唇之意，是个与希腊的宗教仅式冇尖 S 勺 
词汇，也就是说，获得参加这个仪式的人叫穆斯其斯。大槪这 
个人知道有尖仲圣密秘的事物,并对此缄 P 不言，对其他未托 
底的人不得泄露。这样，神秘主义的语意自然就成了“具有神 
秘之心”。 

一-印是神 禅里边说直指人心、见性成佛，一幵始就 
想在主观上知觉3己的心治何物， m 沖秘 敦似 乎从一开始就 
没有如此内观的 傾向 。它起初就客观地承认神，并期望与之融 
和、合一 、相见 ，他们在有了直觉的实践以后，便说神遍在于万 
物之中、神与我们同在、有万物始有神、创造以前没有神 ， a 
是，神秘教的出发点则以在神之上冥想为特色。它与禅的相异 
之处就在于此。但我^不该忘记，无论是神秘教还是禅，从其 
极处去着，部是试图感触到遍存子宇宙之间的一神微妙的灵 
力。如果用这以前的哲学语言去表述，则是以多中见一，分一 
为多为神秘经验的根底的。博格班的歌道出了神秘教的 趣音： 
“汝须知真谛 & 真谛是沏兕一切生中现在唯一不变的生，彻见 
千差万别之中无差別的一体， 

神秘教的原理 如果说一即是万物的根源的话，那么， 
我们在某一点上也享受着几分神性，我们即“神性的火花”。果 
然如此的话，我们知道这个神的方法，就是巡着我们中心闪 
过的一道光明，寻找其源头。分别以昝知觉五官的事物，以 
灵的光明瞥见灵性的根源力。这个光明叫傲直觉力，是属于 
我们心灵的无上之宝，我们因为有了它而迥然别开生面，没有 
被束缚在差别的境界里。分别之力立于其境外，彼此比较、分 
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杆、®纳、推定，所以，主客两境经常诈为两境而存在，不能见 
到其间的融合之妙。然而，直觉力的光明则能使其对象直接 
变成我之物，与之浑融，成为我物，成为物我,其间不产生间 
隔，进人圆融自在之妙境，这里才有真正之智。 

普罗迪纳斯的传记者波尔菲利说； 

相类始相知，主知与客境一致才能于此产生一 
切的知 

德国的神秘家泰斗埃克哈尔特也说： 

无知的人们以为，见到神就是神与我们相，其实 
不然，我们见到神的时候，神与我们为一了 
这就是神秘教的原理 

象征主义 但是，最为无憾地发挥出了神秘教的真髓 
的，是西方神秘教的开山彝袓蒈罗迪纳斯的一句话，这句话让 
人怀疑是掸者的语言，“独在是跳人独在。”换言之，绝对与绝 
对相合的时候，这里面就有神秘的经验，有唯佛与佛的境界， 
这就是无位的真人自己呼唤，自己应诺。神秘教与掸一样，在 
象征法上尚有其不十分发达之处，所以，其所言未完全脱却抽 
象的智境，看上去有的地方象哲学一样，因此 ，正 象“双手有何 
声?”这句话一样，并非极其具体的，有象征意义的。但如果细 
细推敲起来，神秘教的归趣有的地方与禅是一样的。 

布莱基是英国近代大神秘家。他的诗说, a —粒沙中有宇 
宙•一朵野花有天界 * 你的掌中握无限，刹那即是永远，这样 
的神秘教与禅相似,也欲发挥象征主义，这是很自然的发展。 
既然承认一寓于万物之间，那么，通过万物便应该能看见这个 
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一，即万物是对一的象征。我达到这个象征的时候，也达到了 
一,一是理，万物是相,而且，由于神秘家彻见了理与相的一 
致，因而，他能够自在地使用这个相而丝毫不会停滞，山色即 
是清净身，溪声即是广长舌。所以，神秘家所谓的象征主义， 
就是达到了相即理、理即相的妙谛。在这一点上，禅似乎比神 
秘教更进了一步。基督说过:“抬起石头看看吧，你从这里能 
看见我;割开木头看看吧，我就在这里，(这句话当今普通的 
<垄经>书上没有，是在先年于埃及出土的古代 《圣经 >断片上 
发现的。>又说过，你们看看刮着的 R 吧,风随心所欲到处吹 
拂，而且不知道自己来自何方将去何处。”这样的话可以说是 
神秘的象征主义的精华，但与禅家所谓古則公案比较起来，尚 
有很大的发展余地，本来，禅宗在其初始与后世一样，带有诗 
趣 + 有很大的象征意义，一旦在中国思想的具体的空气中培 
养，便脱却了哲学的色彩、抽象的理智，带上了禅宗独特的风 
貌，发展成当今这个样子。实际上，禅的妙趣，一言以蔽之就是 
它有诗境，有象征性，有事理圆融的特点。 

同情的想象力 天地毕竟是一个巨大的象征，用塞典 
鲍尔古语来表达，就是表象。而且，了解它唯一的心法,就是同 
情的想象力。没有这种想象力，就不能够通过千般万态的事 
相即叙征，触及到密藏其中的巨大原动力。而且，一旦触及到 
这个力量之后，使万种象征原样不动便随处可见原动力的活 
动，一个一个的象征极其圆融，其间没有任何障碍，山是山，亦 
是水，佛是佛,亦能魔，动一枝笔而天地动，一羽雀死而三千大 
世界为之恸哭，用一句禅家的常套语来说的话，李公饮酒张 
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公醉 

英国的神秘诗人富兰希斯_ 塔姆逊歌曰： 

你踭开新鮮的眼光看吧，一切事物或远或近皆 
由不死之力相互密密联贯，如果你害死一朵花，天涯 
一顆流皇也会为之先去光辉 s 

没有这种同情的想象力，不可能成为神秘家，也不可能成为艺 
术家 p 宗敦是一个象征，艺术也是一个象征，它们都因获得了 
同情的想象力而具有了活跃的源泉，宗教不是哲学的应用，艺 
术不是美学的制造。在某种意义上，真正的宗敦家郎神秘家 
的生涯，是一种美术，一种象征。所谓美术家就是客观地制作 
出美的作品洪众人观赏，而 I 申秘家则把其同情力回旋干自心 
之上，把人格本身当作一种艺术品，完全可以把其生涯称为美 
的生涯。禅的、神秘的生涯里其妙机所动之处,实在是惊天地 
泣鬼神的。那位奥斯卡 * 瓦依尔德以基督为古今独步的大诗 
人、大艺术家，实在是与这个道理相吻合的。 

基督是天成的禅家 瓦依尔 德说： 

基督最重视个人主义，最注意完善我们存在的 
地方。有神说法叫‘存其心’，但世上有几个人生前莸 
得了这种东西呢？这是个悲剧。壌码森 说过： 无论 
有多少人，其行为是从他真心中直接流露出的人是 
极为罕见的。这句话可谓至言。人大都不是自己而 
是他人，他所想的东西不是自己的思想而是他人的 
说教，他的人生是模拟，他的情念是借鉴来的。丧上 
的人 fi 都把基督看成是普通的慈善家、博爱家，但这 
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是个巨六的 惜误。 基督是一个毫无拘束、自甴自在 
地犮展他自已的真正的个人主义家，而且是第一个 
个人主义家。人之所以为人，不在于后天的意志，而 
在于先天的熏赋，所以，荆棘不结葡萄，蓟①不结无 
花果 U 基督的一生是艺术家的一生0正如诗人要歌 
唱，铸金家要通过青铜去思考，画家要捕捉宇宙万象 
制作描写自己热情之镜，又如山楂舂时开花，米谷秋 
时成熟，又如月按一定轨道旋转，或为一 钩弯月 ，或 
为一轮满 fl ， 基督是依 自我完 成这个存在的大原则 
去活动的。^为了他人爱敌人”这些说法并非出自 
他的意识的语言，从其存在的根源自然迸发出来的 
东西 ，将是多么毫 无计较，真可谓夭真浪漫。 

从这一点来看，基督不正是一位天成的神秘家，亦即禅者 
吗） 

超分别智 根据如上所述的内容，我们大抵可以看出 
神秘教的特点，也能够品味出它与禅的论述在哪些方面是一 
致的，我在这里研究一下神秘教也如禅一样以分别智达到事 
理的真实这个问题,来结束此篇。 

泰尼森的诗中说： 

分别的知识如湖上飞燕，映在水面的影子可见 
之动之，但不能沉到不知几多深浅的波下，1 
普罗迪纳斯也说： 

了知有三级，所谓臆见、所谓智、悟入。 臆见因 
五官而生，所得智由知性而生，悟入由直觉力而生。 


299 



知性 苁羈直 觉*。绝对的了知来源于能知之心和所 

知之境成为一如之处。 

达到心境一如之域是神秘教的穷极，而且这个穷极源于直觉 
力，源于同情的想象力 a 

借用近现代哲学家的解释，我们的心灵有比我们一般意 
识到的更加广大深长的活动，接触实在的心灵大部分深潜于 
意识之下，表现于意识之上的不过是其一个小尖端而已。我们 
现在喻之为一把小刀，我们头脑所知道的是小刀的顶尖，心灵 
全体的活动则相当于小刀的全部。因此，我们头脑的活动范围 
颊为狭窄且偏于一边，宛如心灵的遮盖物，其力量集中之处只 
限于微小的事实之上。所谓神秘家的心灵生涯，宛如凭借一 
种灵力暂时拂去了这个遮盖物，所以，其识界忽然扩大 * 以前 
对此如聋作哑，现在則如对镜观之。 

智就是拼凑 禅语有种说法叫“万里一条铁' 实陈也 
许确实如此，但现在依分别智的观点看，这个铁并非是通达万 
里的一条，而是被切成一寸一寸的，不，被切成一分一分的。因 
为在分别智中，说“万里”是不明确的，它不能允许一个东西不 
裂断而任其存在。在分別智中，能够明确的就是局部，而且这 
个局部又一个一个连起来以至千里方里。所以，分别智所谓 
的万里，是一分一分的数珠相连，不断延续。在分别智里如果 
要抬起这块铁，就会一分一分地碎掉,手里一分也不刺。以上 
便是分别智的性质。 

不包 容矛盾 分別智的特色在于不能包容两个相反的 

观念。訾如，说雪是白的，水是冷的，在分别智里，超越这以上 
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或这以外，就不能说雪不白，水不冷。白就是白，与此不相容的 
观念是不能与之并存的 3 分别智的切分法是单线式的，在左 
切就不能在右切，能前进就不能后退，前后的区别、左右的区 
别、黑白冷暖的区别，没有余地容纳这些截然不同的矛盾。这 
是分别智的长处，也是它的短处。分别智所襄括的任何东西都 
是明晰的，而且没有我们“悠然见南山”那样的思想，总是陷入 
囚闭干物的心地里，品味不到自由自在的境涯。我们由此可 
见分别智对精神修养无益，所以，神秘家不能包容一切矛盾 f 
便永无休歇之日。 

宇宙无尽藏 卡莱 尔说： 

什么是自然组织呢？即使是再贤达的人，其眼 
界之宽也不是无限的-至于自然的最深处、最大处， 

其实是无限的，无穷的^他们能够测度它吗？他对 
无限自然所具有的经验，不过是几百年的时间和几 
千里方圆的空闵。对于我们这个行星的一小部分， 

他是多少知道一些的，但这一小部分是由一个更大 
的东西来左右的，这些他是一无所知的。从大处来看 
这个无限大，我们的地球是一 个多么 微小的 事物啊^ 

我们的村子里有一条小河，在其中生扈的小鱼，知道 
河中一切隐秘之处，知道所有的石头，知道水的性质 
和河里可能发生的各种变化但是，他对海潮的满 
千、每个季节的瀨流变化、季节风 、&风 ，月的盈亏等 
等又知道多少呢？而且，我们村里的小河是时时受 
割诸种事物的擊响的，也就是说河水为之而泛滥，而 
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逆流、而找起浊浪，这些不是小鱼所知道的 t 或汴小 
鱼知道这些，但它并不知道于无奇迹之妗寻求奇迹。 
而旦，人宛如小鱼子里的 A 河即是这个叫傲地 
球的行星，而太闺就是不可诞知的一切，台 K 1潮流 
的变化，都是通过无量劫而运动的神力的不可思议 
約行进^ 


译者注 t 


①蓟，刺儿莱。 

附:本书所选文章出处 

“禅 的本意 w 見 ( 铃木大拙全集>第十四卷。 “无心 ”见«铃太大 

拙全集？第十二卷，“开悟”见<铃木大拙全集>第十三、十四卷 t 
u 公案”见 f 铃木大拙全集>第十二卷。 4 •禅的修习”见 <铃木大 
拙全集>第一卷。"空™ 见 《铃木 大拙全集> 第十八卷禅的抝史” 
见<铃木大拙全集>第十二卷6 “禅与佛教 M 铃木大拙全集> 第 

一卷 6 “禅与存在主义、实用主义，见<铃木大拙全集>第一卷。“禪 
与自然 n 见<铃木大拙全集>第十二卷。“西方的禅”见*铃木大拙全 

集 * 第十八卷。 
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